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Per molto tempo le tradizioni 
e la mitologia del Nord sono 
rimaste impenetrabili agli stu¬ 
diosi. Ricostruire le più arcaiche 
forme religiose delle popolazio¬ 
ni nordiche era assai difficolto, 
dato che queste non avevano 
ancora adottato un sistema di 
scrittura e le tradizioni orali si 
perdevano con il trascorrere dei 
secoli. Esaminando poemi e te¬ 
sti sacri trascritti da generazioni 
che si erano ormai lasciate alle 
spalle la cultura pagana, Turvil- 
le-Petre si mette in ascolto dei 
racconti degli spiriti guardiani, 
delle rune incise sulle cime del¬ 
le rupi, della poesia d eW'Edda, 
delle opere Snorri - prodotte in 
Islanda nel corso del XIII seco¬ 
lo - e di tutte quelle manifesta¬ 
zioni sedimentate nella cultura 
nordica anche dopo la conver¬ 
sione alla fede cristiana. 
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sue pubblicazioni di storia della 
letteratura e storia della religione 
islandese e scandinava. Tra le sue 
opere principali: Origini della lette¬ 
ratura islandese e L'età eroica del¬ 
la Scandinavia. 
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Capitolo primo 

Le fonti 


Introduzione. La religione degli antichi popoli nordici è una delle più 
difficili da esporsi, molto più di quanto lo siano le antiche religioni di 
Roma, Grecia, Egitto, Israele, Persia ed India. La causa di ciò è da 
ricercare nel fatto che i seguaci delle religioni meridionali potevano 
esprimere i loro pensieri con la scrittura e perciò tramandarono - per 
iscritto - ai posteri inni, miti e leggende, mentre i pagani nordici 
avevano scarse nozioni della scrittura. 

Nella sua oscurità, la religione nordica ha molto in comune con quel¬ 
la dei vicini Celti. Entrambe devono essere studiate principalmente su 
poemi e tradizioni scritte da generazioni posteriori all’abbandono della 
religione pagana. Le tradizioni celtiche furono inglobate largamente 
nella letteratura dell’Irlanda medievale e quelle nordiche principal¬ 
mente in testi scritti in Islanda nel XII e specialmente nel XIII secolo: 
l’Irlanda fu la depositaria della tradizione celtica, l’Islanda lo fu di 
quella nordica, il che significa che la tradizione nordica sopravvisse 
più a lungo nella periferia. 

La storia dell’Islanda con le sue straordinarie vicende ha dunque 
importanza per il presente studio. La prima colonizzazione permanen¬ 
te su quella sterile isola si ebbe nel tardo IX secolo. I colonizzatori 
giunsero in parte dalle colonie miste nordico-celtiche dell’Irlanda e delle 
isole occidentali, ma principalmente dalla Norvegia occidentale. I loro 
condottieri lasciarono la patria non per sete di conquiste ma piuttosto, 
come ripetono spesso gli storici medievali, per ragioni politiche, spinti 
dal desiderio di conservare il loro tradizionale, patriarcale modo di vita 
piuttosto che sottomettersi alla forma di governo centralizzata, intro¬ 
dotta da Harald Bellachioma (ca. 885), perché questa era estranea alle 
loro abitudini. 1 E ciò può in parte spiegare perché gli Islandesi con¬ 
servarono la tradizione nordica come nessun altro popolo. Gli Islandesi 
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adottarono il cristianesimo nell’anno 1000: il paganesimo quindi, durò 
tra loro poco più di un secolo. Essi cominciarono a scrivere storia nella 
prima parte del XII secolo e nel corso del Medioevo misero per iscritto 
non solo le tradizioni della loro gente ma anche quelle degli altri popoli 
nordici. La provenienza e l’autenticità delle loro opere sarà il soggetto 
dei paragrafi seguenti: per ora ci basta dire che senza i testi islandesi, 
la nostra conoscenza del paganesimo nordico sarebbe solo un frammen¬ 
to di quello che è, ed i miti, che saranno una così gran parte di questo 
libro, sarebbero praticamente sconosciuti. 

Abbiamo già notato che i pagani nordici avevano scarse nozioni di 
scrittura. Tuttavia essi possedevano un alfabeto, denominato runico, 
che avrebbe potuto benissimo servire per scrivere testi su pergamena; 
ma, di fatto, esso era usato soltanto per incidere iscrizioni su pietra, 
metallo e legno. L’origine di questo alfabeto non è ancora chiara, ma 
esso mostra affinità con gli alfabeti latino, greco ed altri alfabeti euro¬ 
pei. 2 Era comune a tutto il mondo germanico; le più antiche iscrizioni 
trovate in Scandinavia si possono far risalire all’inizio del III secolo 
d.C. Queste prime iscrizioni sono generalmente brevi, formate di una 
parola o due, o di un nome o, talvolta, di gruppi di lettere di oscura 
interpretazione benché esse debbano pur aver avuto un significato per 
coloro che tanto accuratamente le incisero. 

Si credeva che le rune fossero di origine divina 3 perché Odino le 
aveva riportate dal mondo dei morti, ed avevano un potere mistico. Il 
loro significato diventa più chiaro con il passare del tempo. L’iscrizione 
di circa 2000 rune scoperta a Eggja nella Norvegia occidentale, che si 
pensa risalga ai primi deH’VIII secolo, è di contenuto assolutamente 
magico. Un recente studioso vi trova una diretta allusione a Odino. 4 
La pietra di Ròk in óstergòtland (Svezia) appartiene alla prima età 
vichinga e contiene circa 700 simboli runici. 5 Venne innalzata da un 
padre alla memoria del figlio: una parte di essa è in versi, raro esem¬ 
pio di poesia svedese precristiana e di tradizione eroica. Verso la fine 
del periodo pagano troviamo iscrizioni su tombe, nelle quali una divi¬ 
nità pagana è direttamente invocata con i termini Thórr vi gì (possa 
Thor santificare, proteggere). 6 

I toponimi della Scandinavia studiati insieme alla letteratura sono 
particolarmente importanti come fonti di notizie. Dal punto di vista 
della storia religiosa, quelli della Norvegia sono stati minuziosamente 
vagliati particolarmente da M. Olsen, 7 agli studi e alle opere del quale 
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farò spesso riferimento. Anche i toponimi svedesi di interesse religioso 
sono stati studiati dettagliatamente 8 e forniscono prove di culti pagani; 
inoltre degni di attenzione sono pure quelli della Danimarca. 9 I topo¬ 
nimi dell’Islanda, dei quali nessuno è più antico del tardo IX secolo, 
sono rivelatori della distribuzione dei templi e del culto di alcune divi¬ 
nità fra le quali Thor era la più importante. 10 

Dal punto di vista filologico molti dei toponimi sono di difficile inter¬ 
pretazione, ma la loro utilità sta nel fatto che essi ci tramandano no¬ 
zioni sugli dèi e sui loro culti prima dell’età vichinga quando l’Islanda si 
andava popolando e prendevano forma i nostri più antichi ricordi poe¬ 
tici. I toponimi dimostrano quanto importanti fossero alcune divinità 
quali UH (Ullin), 11 Hom (identificata da Snorri con Freyia) che per 
noi sono solo figure incerte; a volte essi conservano nomi di divinità che 
altrimenti noi ignoreremmo ed indicano pure come un dio possa essere 
venerato insieme ad un altro dio o a una dea e come alcune divinità 
fossero venerate maggiormente in una regione ed altre altrove. Dai 
toponimi possiamo pure imparare molto sulla distribuzione dei templi 
e sui luoghi di culto più primitivi nelle varie età. 12 

Nessun ramo della cultura nordica ha fatto maggiori progressi nello 
ultimo secolo dell’archeologia. La interpretazione dei vari reperti deve es¬ 
sere lasciata allo specialista, ma ormai con un così gran numero di manua¬ 
li 13 informativi anche un profano può farsi un’idea del loro significato. 

Senza dubbio le scoperte danno qualche idea pure dei concetti reli¬ 
giosi dei periodi preistorici che cadono fuori dei limiti di questo libro. 
J. Maringer 14 ha descritto le incisioni su roccia ed i dipinti della cosid¬ 
detta età della pietra artica ed ha considerato le loro relazioni con la 
più antica arte dell’Europa paleolitica. I soggetti, così naturalistica¬ 
mente dipinti dagli artisti dell’età della pietra, raffigurano principal¬ 
mente animali, in specie renne ed alci, talvolta balene, orsi e pesci. 

Questa arte è l’espressione di un popolo cacciatore; sul suo scopo 
religioso e magico vi è accordo completo: con una raffigurazione reali¬ 
stica l’uomo poteva acquistare potere sulla preda; inoltre egli poteva 
invocare le divinità che regnavano sul mondo animale. Alcuni credono 
che questa arte artica derivi dall’arte paleolitica dell’Europa occiden¬ 
tale. Un paragone con l’arte e i costumi dei moderni popoli artici e di 
altri popoli primitivi può progressivamente spiegare il suo significato. 
In breve, si deve dire che non è ancora possibile indicare alcun legame 
tra essa e l’antica religione nordica della quale ora ci occuperemo. 
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La graduale introduzione dell’agricoltura, all’incirca nel 3000 a.C., 
portò inevitabilmente ad una forma di vita più stabile e ad un muta¬ 
mento delle concezioni religiose. Gli dèi della caccia devono aver ce¬ 
duto il posto agli dèi del suolo. Le tombe megalitiche evidentemente 
introdotte dal di fuori nel III millennio a.C. implicarono probabil¬ 
mente cambiamenti nella visione della vita ultraterrena. Interi nuclei 
familiari furono sepolti insieme, generazione dopo generazione. Proba¬ 
bilmente si pensava che gli uomini continuassero a vivere nei loro corpi 
come avevano fatto nella vita terrena. 

Una concezione del genere, che il cadavere continui a vivere, era 
diffusa in Scandinavia nell’età vichinga, ma ignoriamo se le credenze 
del popolo megalitico avessero alcuna relazione storica con quelle più 
tarde: esse possono benissimo essersi sviluppate indipendentemente. 

Il cosiddetto popolo dell’ascia di battaglia invase la Scandinavia dal 
sud e dal sud-est, probabilmente all’inizio del II millennio a.C. Esso 
fu così chiamato dalla sua arma caratteristica, che mutò radicalmente 
la civiltà della Scandinavia. I megalitici introducevano in quel periodo 
l’usanza di tombe singole che implicavano ancora una volta un cam¬ 
biamento di credenze funerarie. Gli invasori si fusero con il popolo 
megalitico e si stabilì una cultura unificata. 

Pur ignorando l’identità delle genti che precedettero il popolo dell’a¬ 
scia di battaglia, molti specialisti credono che quest’ultimo fosse indoeu¬ 
ropeo. 15 Ciò significa che esso parlava una lingua indoeuropea e che 
aveva adottato qualcosa della cultura che si è chiamata indoeuropea. 

Nonostante i dubbi, è certo che un popolo indoeuropeo invase la 
Scandinavia in tempi preistorici. La patria originaria degli Indoeuropei 
è ancora in discussione, ma possiamo ben credere che, prima che il loro 
linguaggio si ramificasse in gruppi diversi, essi avevano alcuni concetti 
religiosi unitari che poi si svilupparono in maniera differente fra po¬ 
poli diversi. Questo può avere qualche importanza per lo studio della 
religione nordica. 

J. Grimm 16 e molti altri studiosi sono rimasti colpiti da alcune somi¬ 
glianze fra miti del mondo indoeuropeo dall’India all’Islanda; alcune 
pratiche religiose hanno troppe affinità perché queste possano essere 
spiegate come puramente fortuite e gli studiosi sono stati così indotti a 
pensare a un comune retaggio indoeuropeo. Bisogna, tuttavia, ammet¬ 
tere che le concezioni religiose dei vari gruppi indoeuropei furono in¬ 
fluenzate da quelli di altre culture con i quali essi vennero in contatto. 
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La Scandinavia non ebbe a soffrire alcuna altra maggiore invasione 
dopo quella del popolo dell’ascia di battaglia e si può supporre che da 
allora ci sia stata una certa continuità culturale benché il commercio 
ed i viaggi aprissero la strada a influenze straniere. 

Tali influenze portarono all’età del bronzo che copre il periodo 1500 
ca. 500 a. C.; questo periodo fu molto ricco, specialmente in Danimar¬ 
ca, come dimostrano gli inestimabili tesori conservati. Per lo studio 
della religione, i graffiti rupestri sono del massimo interesse. 17 Essi si 
trovano su una vasta area, particolarmente a Skane e nei distretti 
costieri e sono in molti casi non dissimili dai bei dipinti dell’età della 
pietra artica: si fa poco sforzo per riprodurre la natura e c’è poca arte, 
le figure sono disegnate schematicamente ed i motivi sono molto vari. 

Sarebbe imprudente per chi non è specialista tentare di interpretare 
queste pitture stilizzate, ma l’assenza di sforzo artistico può, in se stes¬ 
so, dare prova del proposito religioso. Le figure più comunemente di¬ 
pinte sono navi, spesso sormontate da alberi e specialmente da dischi. 
Talvolta gruppi di uomini sono visti insieme a un altro uomo di pro¬ 
porzioni più vistose. Sono dipinti uomini che brandiscono asce, che 
combattono, o che tirano archi; alcuni reggono oggetti circolari. Sono 
dipinte scene di matrimonio e sono comuni figure itifalliche. È molto 
usuale l’impressione delle orme dei piedi, e aratri e aratori sono motivi 
cornimi. Se i dipinti sono simboli religiosi, come ora generalmente si 
suppone, essi devono appartenere a un popolo che visse, basandosi in 
gran parte sull’agricoltura. I dischi ed i cerchi concentrici, sia sostenuti 
da uomini o da navi, sia isolati, si pensa rappresentino il sole. La nave, 
che talvolta porta un disco, potrebbe significare il trasporto del sole 
per la volta celeste, ma può anche far pensare alle numerose navi bru¬ 
ciate in grotte ed alla descrizione di funerali navali di età più tarde. 
Essa potrebbe alludere pure al trasporto del morto all’altro mondo: c’è 
poca contraddizione in queste due ipotesi che possono sembrare con¬ 
trastanti, perché, come cercheremo di dimostrare nei prossimi capitoli, 
la morte e la fertilità sono difficilmente separabili. 

Le pitture dell’età della pietra non danno una chiara prova di cre¬ 
denze in divinità individualizzate, benché ciò non giustifichi il negare 
che queste fossero venerate: ma c’è una ragione più importante per cre¬ 
dere, nell’età del bronzo, che le pitture riflettessero tali credenze. Ve¬ 
diamo piccoli uomini, talvolta in compagnia di un uomo di alte pro¬ 
porzioni, generalmente itifallico e talvolta con un’ascia. 
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L’uomo alto raffigura un dio e l’arnese può essere un simbolo del 
suo divino potere, forse il precursore del martello di Thor che porta 
tuono e pioggia. Le impronte dei piedi possono essere quelle di un dio 
che si crede sia stato presente in qualche occasione, nel luogo stesso 
ove esse sono state rinvenute. I dischi solari e gli altri oggetti dipinti 
sulla roccia possono essere simboli del sole-dio e di altre divinità. Ci 
sono inoltre molti altri reperti dell’età del bronzo che devono avere 
un significato religioso: sono generalmente oggetti preziosi piantati in 
paludi o stagni, come offerte votive. Fra i più notevoli è il famoso disco 
da Trundholm in Zealand, datato all’inizio dell’età del bronzo. 18 Esso 
consta di un disco riccamente decorato, poggiato su sei ruote e tirato 
da un cavallo. Il disco è dorato su un solo lato. Esso può rappresentare 
il sole, e, in tal caso, alludere ad una concezione simile a quella cono¬ 
sciuta dal Vafthrùdhnismàl (str. 12-14) e da fonti più tarde: il cavallo 
Skinfaii (con la criniera luminosa) recava il sole o la luce fra gli 
uomini mentre un altro cavallo, Hrimfaxi (criniera di ghiaccio) 
recava la notte; forse il lato dorato del disco raffigura il giorno e l’altro 
la notte. 

Le usanze funebri pagane possono essere seguite in ogni dettaglio 
alla fine del periodo pagano. Queste usanze erano indubbiamente fon¬ 
date su credenze nella vita ultraterrena benché il loro significato possa 
essere stato dimenticato da molti che le praticavano. In alcuni casi 
possono essere state adottate come mode di paesi stranieri, poco signi¬ 
ficative per la Scandinavia. Come già Snorri 1 ® sapeva bene, le inuma¬ 
zioni si alternavano con le cremazioni ed in alcune regioni si usarono 
entrambi i riti. L’età vichinga fu ricchissima di corredi funerari: la 
più splendida di tutte le tombe fu quella di ima donna, rinvenuta a 
Oseberg nella Norvegia sud-orientale datata al IX secolo. Oltre agli 
oggetti propri della vita quotidiana, questa tomba conteneva pure un 
magnifico battello, un carro dorato, una situla adorna con una figura 
simile a un Budda, tappezzerie elaborate e le ossa di circa sedici cavalli. 
Questa donna, che forse era una regina, era stata ben rifornita per il 
suo viaggio agl’inferi. 20 I corredi funerari islandesi sono stati studiati 
dettagliatamente solo di recente; 21 pur nella loro povertà gettano tutta¬ 
via considerevole luce sulle concezioni ultraterrene. 

La lingua indoeuropea si ramificò in differenti dialetti e con questi 
si svilupparono differenti culture. Si pensa che il dialetto germanico si 
sia sviluppato durante il I millennio a.C. ed il suo luogo di origine è 
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localizzato nella Germania settentrionale o forse in Danimarca. Noi 
possiamo ora parlare, pure con certe riserve, di una cultura e di una 
religione germaniche, praticate da tutti i popoli che parlavano il dia¬ 
letto germanico fino a quando la loro religione accolse il cristianesimo. 
I Goti che, a quanto dicono le loro proprie tradizioni, erano emigrati 
dalla Scandinavia e si erano fermati nella Russia meridionale, segui¬ 
vano alcune delle stesse pratiche religiose che conosciamo da documenti 
scandinavi del Medioevo. Pur nella scarsità dei documenti letterari, 
sappiamo che alcune delle divinità onorate avevano lo stesso nome in 
tutte le contrade germaniche. 

Tra i più vicini confinanti dei popoli germanici furono, per un lungo 
tempo i Celti, con i quali le loro tradizioni avevano molto in comune. 
Possiamo anche supporre che alcune delle tradizioni celtiche e germa¬ 
niche come quelle di Sigurdh e di Finn, si sviluppassero in stretta con¬ 
comitanza l’una con l’altra. 22 

È stata notata la ricchezza dell’età del bronzo. L’uso del ferro fu 
conosciuto in Scandinavia intorno al 500 a. C. e segnò l’inizio di un 
periodo di povertà e di cambiamento climatico; fu come se alcune delle 
regioni nordiche della Scandinavia si spopolassero. Su questa crisi in¬ 
fluirono probabilmente anche ragioni politiche a causa del declino del¬ 
l’economia. I Celti infatti avevano assunto il controllo delle vie di com¬ 
mercio dell’Europa centrale, isolando così la Scandinavia dai ricchi 
mercati del Mediterraneo. Un riassestamento economico si ebbe con 
difficoltà prima dell’ultimo secolo a.C. 

Fu durante questo periodo che scrittori classici mostrarono un certo 
interesse per le contrade settentrionali. Nel IV secolo a.C. Pytheas di 
Marsiglia aveva veleggiato intorno alla Britannia e dallo Shetland 
aveva raggiunto «Thule», probabilmente la Norvegia. Benché gli scrit¬ 
ti di Pytheas ci siano rimasti solo in frammenti nelle citazioni di scrit¬ 
tori posteriori, essi contengono numerose osservazioni sulla geografia 
del settentrione e la vita degli abitanti; per quanto ci consta, Pytheas 
però non descrive le pratiche religiose dei nordici. 

Cesare 23 fece alcune constatazioni sulla organizzazione sociale e sulla 
religione dei Germani, ma il suo interesse si fermò principalmente su 
ciò che li differenziava dai Galli. I Germani non avevano druidi e 
non erano soliti fare sacrifici, adoravano solo dèi che potevano vedere, 
il Sole, Vulcano e la Luna. Tali notazioni probabilmente si riferiscono 
ai Germani abitanti lungo il Reno e riguardano soltanto un lato della 
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pratica e della organizzazione religiosa. Tacito, nella sua Germania, 
scritta nel 98 d.C., presentò un nitido quadro della civiltà dei Germani 
continentali e gettò luce su quella degli Scandinavi. Oggi generalmente 
si crede che egli si basasse principalmente su vecchie opere e special- 
mente su un perduto Bella Germaniae di Plinio il Vecchio (circa 
23-79 d.C.) valendosi inoltre di informazioni di mercanti, soldati ed 
altri che erano stati in Germania. 24 

Molte delle osservazioni di Tacito sulla religione dei Germani aiu¬ 
tano a spiegare quella della Scandinavia come descritta in tempi più 
tardi. Le sue descrizioni del culto della dea Nerthus su un’isola nel 
nord è di speciale importanza (v. cap. VII). 

Avvicinandoci al Medioevo gli scritti degli osservatori stranieri au¬ 
mentano. Lo storico goto, Jordanes (c. 550), 25 scrisse la storia e le 
tradizioni del suo popolo che, come egli dice, era originario della Scan¬ 
dinavia. Questa esile storia è un frammento di una più ampia tratta¬ 
zione scritta da Cassiodoro (c. 490-580) ora perduta. Cassiodoro a sua 
volta segui storici più antichi, le opere dei quali sono in gran parte 
perdute. 

Rimberto (morto nell’888), prete e vescovo, descrisse i viaggi del 
missionario Anscario (morto nell’865) fra i Danesi e specialmente fra 
gli Svedesi, prima nell’829 e poi verso la metà del IX secolo. 28 . Benché 
agiografica nel tono, la Vita Anskarii contiene notevoli osservazioni sul 
paganesimo scandinavo. Nella sua Storia del vescovo di Amburgo 
(c. 1070), Adamo di Brema scrisse principalmente sul paganesimo sve¬ 
dese dando dettagliati cenni sulle feste, i sacrifici ed il glorioso tempio 
di Uppsala. 27 

Scrittori dialettali dell’età vichinga narravano le gesta dei pagani 
nordici che avevano invaso le loro terre. I più notevoli di costoro sono 
i cronisti inglesi e irlandesi. La Cronaca nestoriana getta una certa 
luce sulle pratiche dei nordici fermatisi in Russia. Viaggiatori arabi del 
X secolo lasciarono pure interessanti descrizioni dei nordici che ave¬ 
vano incontrato in Russia nel X secolo. Il più notevole di questi scrittori 
arabi fu Ibn Fadlàn, che dette un resoconto inusitatamente dettagliato 
di un funerale navale fra i nordici in Russia e delle credenze ad esso 
legate. 28 

I lavori dei cronisti stranieri sono validi in quanto descrizioni di 
eventi contemporanei ad alcuni dei quali essi stessi avevano assistito. 
Ma generalmente bisogna ammettere che nel Medioevo, ben pochi 
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stranieri ebbero un obiettivo interesse per il paganesimo nordico; essi 
lo consideravano piuttosto come una superstizione diabolica che doveva 
essere sradicata. 

Gli studiosi scandinavi contemporanei fanno frequenti riferimenti 
alle pratiche dei Finlandesi e specie dei Lapponi, con la speranza che 
queste possano illuminare quelle dei loro vicini scandinavi. Le prati¬ 
che lapponi e finniche sono state documentate solo nei secoli recenti, 
ma alcuni studiosi specialisti, ritengono che Lapponi e Finni fossero 
influenzati dalla religione degli Scandinavi fin dalla età del bronzo. 29 
Essi potrebbero così aver conservato i lineamenti della religione nordica 
in una forma più antica di quanto altrimenti la potremmo conoscere. 

Usanze popolari, detti e superstizioni che ancora oggi sopravvivono 
sono state utilizzate da alcuni studiosi come fonti dell’antica storia reli¬ 
giosa nordica. Essi possono talvolta confermare le conclusioni che noi 
deriviamo da documenti più antichi ed io farò qua e là riferimento 
ad essi. È tuttavia dubbio se tali fonti abbiano grande valore in sé e 
per sé. Gli Scandinavi, come gli altri popoli europei, subirono molte 
influenze straniere dopo l’adozione del cristianesimo. Essi vennero a 
contatto con gli stranieri e impararono a leggere libri. 

Poesia antico-nordica. Tra le più ricche fonti per lo studio del paga¬ 
nesimo nordico vi sono quelle poetiche, molte delle quali saranno 
menzionate ed alcune riportate nei capitoli seguenti; per ora ci limi¬ 
tiamo a poche parole introduttive. 

La poesia antico-nordica appartiene a varie epoche ma essa è quasi 
tutta tramandata da manoscritti islandesi del XIII secolo e oltre. Essa 
si divide, grosso modo, in due classi, chiamate l’eddica e la scaldica. 
Questi termini sono inappropriati 30 e le differenze tra le due specie 
saranno discusse più in là. 

La poesia eddica deve il suo nome ad un piccolo manoscritto cono¬ 
sciuto comunemente come YEdda antica o Edda poetica , 31 nel quale 
la maggior parte dei poemi di questa classe è conservata. Questo ma¬ 
noscritto fu scritto in Islanda nelle ultime decadi del XIII secolo, o 
intorno al 1170, ma esso deriva da uno o più manoscritti perduti scritti 
precedentemente. 32 Infatti il nome Edda non apparteneva originaria¬ 
mente a questo libro ma alYEdda di Snorri, della quale ci occuperemo 
in seguito; esso fu applicato alYEdda antica nel XVII secolo. 

La poesia eddica si distingue dalla scaldica principalmente per la 
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sua forma. Essa è composta di tre misure distinte delle quali ci sono 
varianti minori 33 ma tutte sono ritmiche ed allitterative e le sillabe 
non sono rigidamente contate. La poesia eddica è così dello stesso tipo 
dell’antica poesia inglese o tedesca esemplificata nella Lotta a Finn- 
sburh , e nel Carme di Hildebrand. 

Come contenuto, ed è questo solo che per ora ci riguarda, la poesia 
eddica è per lo più di due specie, mitica ed eroica. L’una descrive il 
mondo degli dèi, l’altra quello degli eroi leggendari quali Sigurdh, 
Helgi e Ermanarico. La distinzione mitica ed eroica non è assoluta- 
mente definitiva. Vedremo infatti nei capitoli seguenti che alcuni de¬ 
gli eroi terrestri erano originariamente personaggi divini, o vivevano 
su uno sfondo mitologico. 

I poemi sugli dèi sono a loro volta di varie specie. Alcuni sono 
narrativi, raccontano le avventure e le opere degli dèi e possono essere 
paragonati con i carmi eroici. Altri sono didattici ed espongono i 
misteri dell’universo, degli dèi e degli uomini, la loro origine e la 
loro fine. 

II più celebre dei poemi di argomento divino è la Volospà (profezia 
della sibilla). Nessun poema dell’antica poesia germanica ha una tale 
forma; essa viene presentata come l’oracolo di una sibilla nata prima 
dei tempi: nel suo lungo monologo essa si rivolge ad uomini e dèi e 
particolarmente a Odino e racconta del caos primitivo dei giganti, del¬ 
l’inizio del mondo e degli uomini, l’età degli dèi giovanetti e innocenti, 
delle loro prove e della corruzione ed infine della condanna nel Ra- 
gnaròk (giudizio universale degli dèi). 

Benché il soggetto della Volospà sia pagano, pochi potrebbero ne¬ 
gare che esso sia colorito di simboli cristiani, particolarmente nella 
descrizione del Ragnaròk 34 il che ha portato alla conclusione che il 
carme fosse composto verso l’inizio dell’XI secolo, quando ci si vol¬ 
geva dall’antica alla nuova religione. 

Se la Volospà è un altissimo monumento letterario, essa deve però 
essere trattata con riserva come fonte di mitologia. Essa ha una unità 
logica che manca in molti poemi dell’ Edda e deve essere giudicata 
come opera di un mistico che non esprimeva necessariamente idee 
sui destini degli dèi e degli uomini proprie del suo tempo. 33 

Tra i poemi narrativi, lo Stdrnismàl (carme di Skimir), che rac¬ 
conta della corte di Freyr a sua moglie, figlia del gigante Gymir, sarà 
molto citato in questo libro. Anche la Thrymskvidha verrà citata spes- 
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so. Si tratta di una ballata burlesca che racconta come il martello di 
Thor fosse caduto nelle mani dei giganti; il gigante Thrym lo avrebbe 
restituito solo a patto di avere Freyia come moglie. Per riavere la sua 
arma, il virile Thor è costretto ad andare nella terra dei giganti sotto 
le sembianze della dea Freyia e li egli toma in possesso del martello 
e sconfigge i giganti. 

I due poemi didattici, il Grimnismàl (carme di Grimnir) ed il 
Vafthrùdhnismàl (carme di Vafthrùdhnir) valgono specialmente co¬ 
me fonti di mitologia. Entrambi sono presentati in frammenti e Odi¬ 
no vi appare sotto vari travestimenti. Nel Grimnismàl egli, con il 
nome Grimnir (mascherato), giunse alla corte di un re terreno, Geir- 
ròdh. Il re ritenendo Grimnir un mago lo cattura e lo tortura fra due 
fuochi, in mezzo ai quali egli soffre la sete per otto giorni finché il 
figlio del re, impietositosi gli porta da bere. In questo stato il dio parla 
in delirio come se avesse visioni. Egli descrive la dimora di molti 
dèi; la dimora di Odino, il Valholl, è descritto in due passi del Grim¬ 
nismàl che sono gli unici cenni dettagliati su di esso che sopravvive¬ 
vano nell’antica poesia. Odino poi parla di fiumi scorrenti attraverso 
il mondo degli dèi, degli uomini e dei morti, e dell’albero del mondo 
Yggdrasill, delle sue radici e dei suoi supplizi. Egli parla pure della for¬ 
mazione del mondo della carne, sangue ed ossa del gigante Ymir. 
Infine il re Geirròdh accorre, ma cade sulla sua spada e muore. 

II Grimnismàl racchiude molte belle strofe. In alcune parti può 
sembrare disunito ed il testo può contenere alcune interpolazioni, ma 
in uno studio molto acuto M. Olsen 36 ha dimostrato ima sua fonda- 
mentale unità. 

Il Vafthrùdhnismàl è ugualmente valido sia come opera d’arte, 
sia come fonte. Odino travestito visita il vecchio gigante Vafthrùdhnir, 
desideroso di provare la sua saggezza; dapprima il gigante fa ad Odino 
poche domande sul cosmo, poi dio e gigante si accingono ad una 
gara di saggezza, per la quale ognuno di loro scommette la testa. 
Quando è il turno di Odino di fare domande, il gigante risponde a di¬ 
ciassette di esse correttamente: egli spiega l’origine della terra, del 
paradiso, della luna, del sole, dell’oltretomba, della vita nel Valholl, 
del Ragnaròk e del resto, ma la diciottesima domanda di Odino lo 
sconfigge; il dio chiede cosa Odino aveva sussurrato nell’orecchio di 
Baldr prima di salire alla pira funebre. Nessuno può rispondere a 
questa domanda e così la testa del gigante cade 37 e il dio si rivela. 
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Qualunque sia la sua età non c’è ragione di dubitare dell’unità del 
Vafthrùdhnismàl. Come opera di un pagano devoto o di un cristiano 
volto a moduli antichi, esso è un breve repertorio di miti. 

Nel Lokasenna (l’invettiva di Loki) gli dèi e le dee sono riuniti ad 
una festa nella dimora del dio del mare, Aegir, e Loki arriva senza 
essere stato invitato; lancia perciò insulti a tutti; si vanta delle sue 
malefatte e ricorda alle dee i loro illeciti intrighi amorosi, avuti anche 
con lui stesso. L’invettiva di Loki è spesso violenta, essa generalmente 
ha una solida base nel mito; non senza ragione egli accusò Freyia 
d’incesto (v. cap. VII) e probabilmente non mentiva quando si vantava 
di aver avuto Odino per fratello di latte. 

Un altro carme è YHdrbarzliódh nel quale Thor ed Odino scendono 
a confronto diretto. Odino, stavolta con il nome di Harbardh (barba 
grigia), appare nelle vesti di un traghettatore cui Thor nel suo viaggio 
dalla terra dei giganti verso Oriente, chiede un passaggio. Il traghet¬ 
tatore rifiuta ed i due cominciano allora ad altercare vantando ciascu¬ 
no le proprie imprese: Harbardh si vanta principalmente per i suoi 
successi amorosi, per i suoi poteri magici e per come incita i principi 
a combattere: è lui che raccoglie i principi caduti, mentre a Thor 
sono lasciati gli scudieri e gli schiavi. Thor a sua volta si gloria di 
avere abbattuto i giganti: se non fosse stato per lui, l’intero mondo 
ne sarebbe popolato. 

L’interesse particolare delYHàrbarzliódh è che esso sottolinea le dif¬ 
ferenze fra i due dèi principali della gerarchia: da una parte sta lo 
astuto briccone, Odino, promotore di guerre, dall’altra il prode Thor 
che protegge il mondo dai giganti. 

Nel Codex Regius , il principale manoscritto dell 'Edda, il titolo Hdva- 
mdl è applicato ad una raccolta di circa 164 strofe. Con questo titolo il 
compilatore intese dire che egli riteneva tutte queste strofe come parole 
di Odino, l’alto (Ha vi). Sia che egli avesse ragione o no, è chiaro che 
la raccolta include sei poemi, o frammenti, su soggetti di varia origine. 

Le prime ottanta strofe deWHdvamdl non sono strettamente miti¬ 
che, ma piuttosto gnomiche: comprendono regole ciniche di condotta 
quali potremmo aspettarci nell’età vichinga da una società che attra¬ 
versa un doloroso periodo di sommosse sociali e politiche (v. cap. XIV). 
In altre parti Odino racconta le sue esperienze amorose, come una 
donna lo avesse ingannato e come egli, a sua volta, ne avesse ingan¬ 
nato un’altra derubandola del prezioso idromele della poesia (v. ca- 
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pitolo II). In un’altra parte (str. 138-145), Odino ci dice come egli 
restasse appeso per nove notti ad un albero mosso dal vento e acqui¬ 
stasse così le rune e la poesia e molta della sua sapienza occulta. 
Nella loro oscurità queste strofe ci aprono uno squarcio sull’aspetto 
mistico della religione pagana. 

L’ultima parte d eìYHàvamàl (str. 146-163) consiste in una lista di 
sentenze magiche che solo il dicitore sa usare. Egli può spuntare le 
anni del nemico, rompere le sue catene, volgere un giavellotto in 
volo, ottenere il meglio dalle streghe e fare parlare un impiccato. 
Nella strofa finale il titolo Hàvamàl appare nel contesto e suggerisce 
che è correttamente applicato almeno a questa ultima parte. 

Come già detto, i carmi eroici dell 'Edda contengono molta materia 
mitica. Ciò va detto specialmente per i carmi dei due Helgi, nei 
quali Odino e le sue valchirie hanno un ruolo preponderante. 38 Il co¬ 
siddetto Sigrdrifornài (carme di Sigrdrifa), nel quale Sigurdh sveglia 
le sue valchirie addonnentate, contiene regole gnomiche come quelle 
della prima parte deìVHàvamdl ed una lista dei magici usi delle rune. 
Poemi sul giovane Sigurdh presentano l’eroe come il prediletto di Odi¬ 
no (v. cap. X). 

Se potessimo conoscere l’epoca dei carmi mitici e la loro origine, 
potremmo valutarli come fonti di storia religiosa. Come ho detto, tali 
carmi si possono trovare solo in manoscritti islandesi. La maggior 
parte di essi è conservata nel Codei Regius del tardo XIII secolo, ed 
alcuni nel frammento (comunemente detto «A») dell’inizio del secolo 
XIV. 39 

Si è concordi nel considerare questi manoscritti come derivati da 
uno o più prototipi, scritti in Islanda all’inizio del XII secolo. 

In anni recenti lo studioso norvegese D.A. Seip si è sforzato di di¬ 
mostrare che le fonti manoscritte, almeno quelle di molti dei carmi 
eddici, erano norvegesi e furono composte nel XII secolo. 40 Una tale 
conclusione, se accettata, rivoluzionerebbe le nostre concezioni sullo 
sviluppo delle letterature norvegese e islandese. Gli argomenti del Seip 
sono brillanti e persuasivi, ma pochi studiosi sono d’accordo con le 
sue conclusioni. 41 

Probabilmente i canni furono dapprima scritti in Islanda all’inizio del 
XIII secolo ed i compilatori furono guidati dagli interessi per l’antichità 
propri della loro epoca. Ma ciò non dimostra che tutti i canni fossero 
nati in Islanda. La Volospà, come già detto sopra, sembra datarsi all’ini- 
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zio dell’XI secolo. Il simbolismo vi è colorato non solo da leggende cri¬ 
stiane ma anche dallo scenario dell’Islanda, i suoi vulcani, le spiagge 
sabbiose, il sole di mezzanotte. Essa esprime le concezioni religiose 
non di un popolo intero ma solo di un Islandese. Abbiamo citato lo 
Hàvamàl e sue parti saranno discusse nei paragrafi seguenti. - * 2 Le 
prime otto strofe, volendole assegnare ad un’età e ad una regione, do¬ 
vrebbero probabilmente essere frutto della Norvegia vichinga. Una 
delle strofe è riportata dal norvegese Eyvind il Plagiario nel suo Car¬ 
me in memoria di Hakon il Buono, composto intorno al 960. - * 3 I fram¬ 
menti mistici dell’ Hàvamàl (str. 138-164) devono appartenere all’età 
pagana e la loro origine va probabilmente trovata in Norvegia dove 
il culto delle rune era antico e profondo. 

Se c’è un leggero contrasto sull’età e sulla origine della Volospd 
e di varie altre parti deWHàvamàl, scarso è l’accordo anche sugli altri 
carmi. Si pensa che i prototipi di alcuni carmi eroici, come YHamdhi- 
smàl fossero continentali ed in alcuni casi risalgono all’alto Medioe¬ 
vo, 14 ma questo non si può dire per i restanti carmi di argomento 
mitico. Benché i Germani continentali avessero certamente dei miti 
e probabilmente li includessero nei carmi, 45 i carmi mitici rinvenuti 
nei manoscritti islandesi possono difficilmente derivare da questi 
germanici. 

Si potrebbe ben supporre che alcuni di essi fossero originari della 
Svezia, della Danimarca e delle colonie vichinghe delle Isole Britan¬ 
niche. 46 

Un numero di carmi di argomento mitico fu citato da Snorri nel 
Gylfaginning. Questi includono la Volospd , il Grimnismàl, il Va- 
fthrùdhnismdl , ed in minore estensione, lo Skirnismàl, il Lokasenna e 
YHdvamdl-, sia che Snorri abbia ricevuto questi carmi in forma scritta, 
sia oralmente, è certo che egli li riteneva molto antichi. Ciò suggeri¬ 
sce che anche i più tardi di essi furono composti qualche generazione 
precedente il tempo di Snorri. 

In generale bisogna ammettere che i critici ricadono su argomen¬ 
tazioni soggettive nel datare i carmi mitologici. Se uno dice che il 
Thrymskvidha fu composto nel X secolo, altri argomentano che esso 
è del XII secolo o del XIII o anche che è opera di Snorri Sturluson. -47 
Il Rigsthula è da qualcuno assegnato al X secolo, mentre altri lo danno 
al tardo XIII secolo. 46 Si ha ragione di sperare che una dettagliata 
analisi della lingua, della metrica e della sintassi ci darà idee più 
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chiare sull’età ed il luogo di nascita di questi canni di quelle che noi 
ora possediamo. 49 

Studiando i miti, l’età dei poemi può essere di importanza minore 
di quanto possa apparire a prima vista. La sopravvivenza della tra¬ 
dizione pagana fino al XIII secolo è ben provata dai lavori di Snorri. 
Anche se Snorri stesso fosse l’autore del Thrymskvidha, il suo valore 
come fonte non sarebbe diminuito. 

I carmi mitologici che restano, sono solo una parte di quanti dove¬ 
vano essere una volta. Gli altri carmi contengono materiale di molte 
specie differenti ed i loro autori avevano scopi diversi. Mentre alcuni 
carmi sono didattici, ed alcuni contengono resti di poesia rituale, altri, 
come il Thrymskvidha sono scritti per trattenimento. In molti lo scopo 
dell’autore è prevalentemente artistico. I canni non sono inni e YEdda 
non è un libro sacro. 

I Carmi delYEdda riflettono i miti nei quali i loro autori credevano 
o dei quali avevano fatto tesoro come tradizione ereditaria. Ma l’acuto 
contrasto tra essi ed i documenti storici suggeriscono che i canni diano 
solo un aspetto della vita religiosa. Nei carmi, Thor, l’impavido di¬ 
fensore di Midhgardh, è una figura di fondo e viene anche deriso men¬ 
tre Odino regna supremo: questo può aiutare a comprendere le con¬ 
dizioni sociali del tempo in cui la poesia di questo genere si sviluppò. 
Odino non è solo il dio della poesia: egli è anche il dio dei principi 
e dei guerrieri. 

Come notato sopra, il termine «scaldico» nel suo uso odierno non 
ha alcuna base antico-nordica, ma deriva semplicemente dalla parola 
skàld ( skald) che significa «poeta». 10 

L’uso moderno è libero ed ima precisa definizione di poesia scaldica 
è difficile a trovarsi. Pensiamo comunemente alla differenza tra scal¬ 
dico ed eddico come a una questione di forma: infatti mentre i carmi 
eddici sono in metri liberi, ritmici, nella poesia scaldica ogni sillaba 
è rigorosamente misurata; ma questa sola definizione non basta per¬ 
ché la poesia eddica e la poesia scaldica differiscono anche nella 
sostanza. 

La poesia de\YEdda è del tutto anonima e racconta di dèi ed eroi 
che vissero in un lontano passato. Gran parte della poesia scaldica 
è invece attribuita ad autori di cui conosciamo i nomi: il suo argomento 
principale non è mito o leggenda, ma piuttosto storia contemporanea. 
Gli scaldi cantano le lodi di un condottiero per il suo valore e la sua 
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generosità, o durante la sua vita o in un canne in memoriam compo¬ 
sto dopo la sua morte. Essi commemorano una battaglia tra principi 
di Scandinavia o delle Isole Britanniche, o anche una contesa tra agri¬ 
coltori islandesi. 

Le misure usate dagli scaldi non sempre differiscono da quelle dei 
poeti eddici. Uno degli scaldi più noti fu Thorbjòm Homklofi, un 
favorito di Harald Bellachioma (morto nel 945 ca.). La sua opera più 
famosa è YHaraldskvaedhi (carme di Harald) o Hrafnsmàl (canne del 
corvo), del quale ci è conservata una parte notevole. 51 Questo canne 
è presentato in una cornice, come qualcuno di quelli dell 'Edda. Esso 
consiste in un dialogo tra una valchiria e un corvo che, fin da quando 
era stato covato, aveva seguito il giovane re nutrendosi delle carogne 
lasciate nei campi di battaglia. Questo può essere considerato un poe¬ 
ma scaldico, ma Thorbjòm adopera non le misure sillabiche tipiche 
della poesia scaldica, ma le più semplici misure àeWEdda. Nello stesso 
tempo però egli usa alcune astruse figure rettoriche generalmente as¬ 
sociate con la poesia scaldica. 52 Lo stesso si potrebbe dire del YEiriksmàl, 
un carme in memoria di Eirik Ascia di Sangue ucciso in Inghilterra 
verso la metà dell’XI secolo come pure d eìYHàkonarmàl, composto 
da Eyvind il Plagiario in memoria di Hakon il Buono che morì in 
Norvegia pochi anni dopo. Questi due carmi sono importanti per la 
descrizione che ci danno dell’accoglienza fatta ai morti nel Valholl. 53 

I poemi ora citati potrebbero essere chiamati «semi-scaldici» e lo 
stesso si potrebbe dire àe\YY nglinga Tal (lista degli Ynglinghi), nel qua¬ 
le Thjódhólf di Hvin, un altro contemporaneo di Harald Bellachioma 
tracciò la discendenza dei principi norvegesi dagli illustri Ynglinghi, 
re degli Svedesi. 54 

La poesia eddica, la semiscaldica e quella rigorosamente scaldica 
continuarono insieme. Thiódhólf di Hvin, Thorbjòm Homklofi e 
Eyvind il Plagiario anche lasciarono poesie in forma strettamente 
scaldica. 

Dobbiamo considerare brevemente la metrica di questa poesia. Co¬ 
me già detto, si tratta di una poesia sillabica: ci sono molti versi ma 
quello usato con più frequenza fu il «verso breve» ( dróttkvaett ). I 
versi consistevano di sei sillabe, tre delle quali erano accentate. Ogni 
verso terminava in un trocheo e i versi erano legati a due a due con 
l’allitterazione. H modulo era strofico e la strofe consisteva di otto versi 
divisi da una profonda cesura in semistrofe di quattro versi l’una. I 
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versi scaldici sono spesso trasmessi in semistrofe ed è presumibile che 
la semistrofe di quattro versi fosse l’originaria unità. Sono impiegate 
rime interne e consonanze, generalmente secondo rigide regole. 55 

Il conto delle sillabe non era caratteristico della poesia germanica 
e la sua introduzione rappresenta una cesura con la tradizione germa¬ 
nica. Per questa ed altre ragioni alcuni hanno pensato che la tecnica 
scaldica fosse un’innovazione escogitata nel IX secolo sotto influenze 
straniere, specialmente latino-medievali ed irlandesi. 56 

Il primo al quale si crede di poter ascrivere la poesia in forma 
scaldica fu Bragi Boddasson il Vecchio. Il principale poema di Bragi 
rimastoci è il Ragnarsdràpa (carme di Ragnar), di cui venti strofe 
e semistrofe sono conservate nélVEdda di Snorri. Il poeta descrive 
le figurazioni sullo scudo che, dice, gli è stato donato da Ragnar Lodh- 
brók: queste rappresentavano scene della leggenda e del mito ed inclu¬ 
devano l’aratro di Gefjun 57 e la lotta di Thor con il serpente. 58 

In alcune fonti si legge di un dio della poesia chiamato Bragi: 
sapremo da un prossimo capitolo che il personaggio storico Bragi, 
inventore della forma scaldica della poesia, fu elevato al rango di divi¬ 
nità dopo la morte. 59 

Alcuni scaldi più tardi continuarono la tradizione di Bragi nel de¬ 
scrivere figurazioni di scene mitiche: nelYHaustlong, che è pure un 
poema basato sulla descrizione di uno scudo, Thiódhólf di Hvin descris¬ 
se il ratto di Idhunn 60 e la battaglia di Thor con il gigante Hrungnir. 61 
Nell’elaborato Thórsdràpa (carme di Thor) del tardo X secolo, Eilif 
Godhrunarson descrisse la visita di Thor al gigante Geirròdh. 62 Pure 
questo carme sembra basarsi su figurazioni. Ulf Uggason, nel suo 
Hùsdràpa (carme della casa) composto nel tardo X secolo, descrisse 
pannelli scolpiti sulle travi all’intemo di una casa in Islanda: le scene 
descritte includevano la cremazione di Baldr 63 e la lotta fra Loki e 
Heimdall per il possesso della collana Brising. 64 

Egill Skalla-Grimsson (ca. 910-990) fu, senza dubbio, il massimo 
rappresentante della poesia scaldica. Egli era uno di quegli avventu¬ 
rosi islandesi del X secolo che avevano fatto lunghi viaggi e avevano 
molto osservato nei vari paesi: egli era vissuto come un vichingo 
combattendo in Inghilterra ed in altre parti. I suoi versi non sono 
generalmente di soggetto religioso ma sono ricchi di allusioni al mito 
e specialmente a Odino, dio della poesia. 

Benché i loro carmi siano conservati principalmente in manoscritti 
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islandesi, i più antichi scaldi, o poeti di corte, dei quali possiamo leg¬ 
gere i versi, furono norvegesi. Ed è strano che dopo Eyvind il Pla¬ 
giario (morto nel 990 ca.) le notizie degli scaldi norvegesi siano esigue 
e che i loro successori siano quasi tutti islandesi. es Di questi uno dei 
più in vista fu Einar Skàlaglamm, un giovane amico di Egill Skalla- 
Grimsson. La sua principale opera è il Vellekla scritto in onore di 
Hakon il Grande (morto nel 995). Hakon che era un ardente pagano 
aveva espulso i figli di Eirik Ascia di Sangue, semicristiani, ed Einar 
con uno stile magnifico celebra il restauro dei templi ed il ripristino 
dei sacrifici. 

Hallfredh, soprannominato il poeta turbolento, fu il favorito parti¬ 
colare del re cristiano Olaf Tryggvason (morto nel 995) che con diffi¬ 
coltà lo convertì alla nuova religione. In alcuni dei suoi versi Hallfredh 
esprime il suo dolore per aver abbandonato gli dèi pagani degli 
antenati. 88 

Le saghe familiari islandesi contengono numerosi versi scaldici, fatti 
per questa o quella occasione e nelle loro metafore vi sono spesso ri¬ 
ferimenti alla mitologia. Alcune di esse, datate al periodo della con¬ 
versione, sono di tema religioso. Una poetessa (Steinunn) cantò le lodi 
di Thor che aveva fatto naufragare la nave del missionario Thangbrand 
(ca. 999). 87 

Dall’odierno punto di vista l’interesse della poesia scaldica sta per 
lo più nei suoi modi espressivi. Ogni poeta usa perifrasi nelle sue 
composizioni, ma gli scaldi svilupparono queste perifrasi, o kenningar 
secondo il loro nome, in modi che altri poeti germanici non avevano 
mai pensato. Qualsiasi poeta potrebbe chiamare il mare «piana di 
onde», ma quando un poeta chiama il mare «sangue di Ymir», «ferite 
del collo del gigante», è chiaro che egli si rivolge a uditori ai quali il 
mito era familiare. 

La kenning come talvolta è stato detto può racchiudere anche un 
mito in miniatura: molte delle kenningar che si riferiscono alla poe¬ 
sia sono basate sul mito della sua origine o del suo furto da parte di 
Odino. 88 Essa può essere chiamata «sangue di Kvasir», «pioggia di 
gnomi», «furto di Odino», e «venerabile coppa del corvo dio». 

La poesia scaldica va dal IX al XIII secolo ed anche più tardi: la 
maggior parte di essa è assegnata a poeti di cui conosciamo i nomi 
e le cui date sono note con approssimazione. Si è detto che le kenningar 
mitologiche decaddero presto nell’XI secolo con l’introduzione del cri- 
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stianesimo, per rivivere come frasi vuote del significato originario ver 
so la metà del XII secolo, 69 ma una tale conclusione dovrebbe essere 
accettata con riserva. Gran parte della poesia che ci resta datata dal 
995 al 1030 fu dedicata ai fanatici re cristiani Olaf Tryggvason ed 
Olaf il Santo che avversavano palesemente l’ispirazione pagana. 70 I 
frammenti lasciati da più umili poeti islandesi del periodo, per es. 
Gizur Gullbrarskald e Hofgardha-Refr, 71 suggeriscono che la tradi¬ 
zione pagana fu mantenuta integra. 72 Questo può in parte spiegare co¬ 
me i miti pagani sopravvissero in Islanda fino al XIII secolo. 73 

Molta della poesia scaldica è conservata nei lavori di Snorri, nelle 
saghe di re e in quelle islandesi. Ogni lettore si deve domandare se 
l’attribuzione a questo o a quel poeta sia corretta: in alcuni casi è 
chiaro di no; pochi potrebbero credere che tutti i versi ascritti a Grettir 
Àsmundarson (morto nel 1031 ca.) fossero realmente opera sua e molti 
hanno discusso sull’autenticità dei versi ascritti a Gisli Surrson (mor¬ 
to nel 978 ca.). 74 Ma pochi hanno dubitato della corretta attribuzione 
di molti versi a scaldi norvegesi o islandesi del IX e X secolo. Anche 
se qualche verso è spurio si può dimostrare con argomenti linguistici 
che esso è molto più antico del testo in prosa che lo contiene. Senza 
una spiegazione molti dei versi scaldici sarebbero senza significato e 
non potrebbero vivere isolatamente. Se ne deduce che molte delle spie¬ 
gazioni di questi versi, trovate in fonti in prosa, più o meno corrette 
datino da un periodo più arcaico. La poesia scaldica è una delle più 
valide fonti mitologiche. 

Leggende e saghe. Da un paragone con la poesia risulta che nella 
Scandinavia medievale si scrisse poca storia eccezion fatta per l’Islan- 
da. La storia scritta, in quella regione, ebbe inizio verso la fine dell’XI 
secolo ed il primo libro del quale abbiamo notizia fu una storia dei re 
di Norvegia, scritta dall’aristocratico prete Sàmund Sigfùsson (1056- 
1133). Si legge che Sàmund aveva studiato in Francia, molto proba¬ 
bilmente a Parigi, ed è possibile che fosse spinto a intraprendere que¬ 
sto lavoro per imitazione dei modelli continentali. È quasi certo che 
scrisse in latino. La sua Storia è perduta, ma riferimenti in lavori più 
tardi ed occasionali citazioni da essa, testimoniano che era una storia 
concisa il cui interesse precipuo era la cronologia delle vite dei re. 75 

Ari Thorgilsson (1067-1148), un contemporaneo più giovane di 
Sàmund, è di gran lunga più importante. Egli pure era un ecclesia- 
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stico e fu il primo a scrivere storia in islandese o in un’altra lingua 
scandinava. Il libro che ci resta Libellus Islandorum ( islendingabók ) 
è una storia sommaria dell’Islanda dalla colonizzazione del tardo IX 
secolo fino al suo tempo. Egli scrisse, principalmente per il vescovo 
d’Islanda e accentrò l’attenzione particolarmente sulla conversione 
degli Islandesi (1000 d. C.) e sulla storia della Chiesa primitiva. In 
realtà, la versione del libro rimastaci è la seconda, ma alcuni storici 
più tardi e specialmente Snorri, dimostrano di conoscere il libro nella 
sua forma originale. Ari non è un narratore, ma scrive come uno 
storico scientifico, documentandosi e provando i fatti narrati. 76 

Il Libro della colonizzazione ( Landnàmabók)'' 7 è una più dettagliata 
storia d’Islanda, distretto per distretto e famiglia per famiglia. Ci sono 
buone ragioni per credere che questa fu in buona parte opera di Ari, 
benché oggi essa ci resti in versioni del XIII secolo e più tarde, spe¬ 
cialmente quelle di Sturla Thórdharson (morto nel 1284), di Hauk 
Erlendsson (morto nel 1334) nel frammentario Melabók e in derivati 
da questi. 78 Il Landnàmabók è di grandissimo valore come fonte di 
storia sociale e religiosa. In una versione (quella di Hauk) essa in¬ 
clude le clausole iniziali della legge pagana introdotta in Islanda ver¬ 
so il 930 d.C. Queste clausole riguardano ramministrazione di templi, 
la posizione dei godhi (preti e condottieri), i sacrifici e la forma del 
giuramento fatto in nome di Freyr, Njordh e il dio onnipotente. È 
stabilito anche che nessuno possa avvicinarsi alle coste islandesi con 
ima testa di drago sulla nave, perché gli spiriti guardiani si impau¬ 
rirebbero. 7 * 

Il Landnàmabók deve essere costato molti anni di lavoro per la com¬ 
pilazione e molte faticose ricerche, per cui si pensa che Ari avesse dei 
collaboratori. Un certo Kolskegg, probabilmente un anziano contem¬ 
poraneo di Ari, è nominato nel testo come autore o fonte di qualche 
capitolo sulle regioni orientali e sud-orientali del paese. 80 

Ci sono alcuni frammenti che possono essere ascritti ad Ari. Uno 
di questi è una vita sommaria del capitano Snorri Godhi (morto nel 
1031), che fu un’importante fonte per la Eyrbyggja Saga. 61 La Dro- 
plaugarsona Saga e la Bjarnar Saga Hitdoelakappa 62 sembrano pure 
basate, in parte, su biografie sommarie scritte nel XII secolo che pro¬ 
babilmente erano molto più numerose di quante noi ora ne conoscia¬ 
mo. Se così, esse possono aiutarci a credere nella storicità delle saghe 
di famiglia del XIII secolo. 
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Alcune storie in latino e in vernacolo si possono anche ascrivere ai 
Norvegesi del XII secolo. Una di esse, la Historia de antiquitate regum 
norvagensium, fu scritta da un monaco Theodricus (Teodorico). 83 È 
una storia sinottica dei re dal IX al XII secolo ed è dedicata a Eysteinn 
arcivescovo di Nidharóss (morto nel 1188). È di non grande impor¬ 
tanza per il presente studio, ma è interessante notare quanto Teodo¬ 
rico debba agli Islandesi che avevano conservato le memorie dell’an¬ 
tichità in antichi versi. Egli può solo riferirsi ai versi scaldici sui re 
di Norvegia. 

Le saghe islandesi che ora dobbiamo trattare, si dividono in vari 
gruppi. La più antica di esse, scritta intorno al 1170-90 tratta princi¬ 
palmente dei due re cristiani di Norvegia, Olaf il Santo (morto nel 
1030) ed Olaf Tryggvason (morto nel 1000). Si tratta di lavori schiet¬ 
tamente religiosi. La loro forma è modellata in parte su quelle delle 
vite medievali dei santi, delle quali un buon numero erano allora 
conosciute in Islanda. Il loro materiale invece è tratto in gran parte 
dalla poesia scaldica e da altre fonti tradizionali. 

Queste antiche biografie di re sono di minore importanza dal nostro 
punto di vista di quanto lo siano quelle più tarde, e particolarmente 
quelle di Snorri che fece uso copioso non solo di più antiche storie 
ma anche di poesia e tradizioni scaldiche (v. oltre: Snorri Sturluson ). 

Le saghe di famiglia islandesi sono fra le più importanti delle no¬ 
stre fonti ed allo stesso tempo le più difficili a valutarsi: esse furono 
scritte per lo più nel XIII secolo 84 e raccontano la vita degli Islandesi 
che vissero nel X e nell’XI secolo. Si credeva che molte di esse fossero 
composte nello stesso periodo degli eventi descritti e fossero trasmesse 
oralmente e quasi senza cambiamenti fino al tempo in cui furono messe 
per iscritto. Se le cose stessero veramente così, queste saghe potrebbero 
essere consultate come documenti storici veri e propri ma pochi lo 
credono. Le saghe di famiglia devono essere studiate come il prodotto 
di un movimento letterario del XIII secolo, forse il più sorprendente 
nell’Europa medievale: e il tono realistico ha portato molti a credere 
anche alla loro esattezza storica. 

Negli anni recenti, la reazione contro questo punto di vista si è 
spinta molto in là fino a proclamare che talvolta queste saghe sono 
romanzo, fantasia e niente più, e che i concetti dell’autore sulla reli¬ 
gione pagana erano basati solo su pregiudizi e visioni cristiane. 85 
D. Stròmbàck 86 ha dimostrato ed esemplificato quanto profondamente 
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le descrizioni di credenze pagane riferite nelle saghe potessero essere 
influenzate dalla leggenda cristiana. Nondimeno il sopravvivere della 
poesia scaldica con l’allusività dei suoi modi espressivi implicava una 
sopravvivenza di tradizione pagana. Inoltre alcune saghe erano basate 
su storie sommarie scritte nel XII secolo, quando le memorie dell’età 
pagana erano ancora vive. 

Gli Islandesi furono convertiti al cristianesimo in un giorno del¬ 
l’anno 1000, tuttavia le pratiche pagane furono continuate per un 
certo tempo ancora. 87 Non è fuori luogo pensare che ricordi del paga¬ 
nesimo vivessero fino a che, con la notevole cultura del XII e XIII se¬ 
colo, essi acquistarono un valore antiquario. 88 

Non dovremmo parlare di saghe di famiglia in generale. Ognuna 
di esse è una unità a sé stante, regolata dagli scopi, metodi e fonti del 
suo autore. Alcuni autori riallacciandosi alle fonti orali e scritte che 
conoscevano, si sforzarono di scrivere storia vera e propria e questo 
riuscì più spesso agli antichi che ai più recenti. Per alcuni invece il 
compito era solo letterario di divertire o di comporre un’opera d’arte. 

Poche delle saghe di famiglia descrivono dettagliatamente credenze 
e pratiche religiose. Un’eccezione è la Eyrbyggja Saga , il cui autore 
ci dà una descrizione del culto di Thor tra i colonizzatori d’Islanda. 
Egli ha anche lasciato una descrizione dettagliata di un tempio e dei 
sacrifici in esso compiuti, come pure narrazioni illustranti concezioni 
di morte che, secondo lui erano in vigore nel periodo pagano. Come 
abbiamo già notato, questo autore si serviva di storie più antiche, 
quando queste erano utilizzabili, e di numerosi poemi scaldici e di 
tradizioni locali. La sua storia può non essere esatta, ma egli riesce 
però a dare un bel quadro della vita e della religione dell’Islanda 
pagana. 

Si è constatato che alcune saghe, specie le più tarde, sono, in parte 
o del tutto fittizie. Un esempio è la famosa Hrafnkels Saga, una delle 
più realistiche e convincenti di tutto il gruppo. 89 È stato dimostrato 
che qualcuna delle figure principali di questa saga non è mai esistita. 
Nelle sue linee generali la trama deve essere stata romanzata, ma 
questo non implica che l’autore l’abbia inventata dal nulla. La 
Hrafnkels Saga include un esempio eccezionalmente interessante del 
dio Freyr. Studi comparativi dimostrano che l’autore si è basato su 
fonti fidate, sia scritti ora perduti, sia poesia e tradizione amorfa non 
esattamente definibile. Per lo studio della storia religiosa, del resto, 
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non importa se proprio Hrafnkel, l’eroe della saga, adorasse Freyr 
nella maniera descritta o se altri facessero così. 90 

Benché la maggior parte delle saghe familiari contengano pochi 
particolari riguardanti la vita religiosa, esse alludono a molte pratiche 
pagane: per es. spruzzare i neonati con acqua, dare loro il nome e dedi¬ 
carli a un dio; inoltre parlano di templi, della loro amministrazione 
e dei tributi per la loro manutenzione. Diversamente àdWEdda, essi 
suggeriscono che Thor era il dio favorito degli Islandesi e che dopo 
di lui veniva il dio della fertilità Freyr. Sopra tutti domina un imper¬ 
sonale, inavvicinabile fato. 

Oltre le saghe di famiglia, dobbiamo considerare, come fonti 
religiose, un altro gruppo di saghe. Queste sono talvolta chiamate 
in inglese Heroic Sagas (saghe eroiche) ed in islandese Fornaldar 
Sógur , 91 Esse sono di molte specie diverse ma per definirle con parole 
semplicissime diremo che si tratta di racconti imperniati sugli eroi che 
vissero prima che l’Islanda nel IX secolo venisse popolata; contengono 
pochi dati storici ma molta tradizione, in buona parte antica. Alcune 
di queste saghe parlano di eroi dell’alto Medioevo quale Ermanarico, 
Hrolf Kraki ed altri eroi vichinghi tipo Ragnar Lodhbrók e i suoi 
figli. Altre sono basate principalmente sul folklore medievale ed in 
molte troviamo tutto questo materiale messo insieme. 

Nella loro forma attuale, poche saghe eroiche possono risalire a 
prima della seconda metà del XIII secolo e molte datano al XIV se¬ 
colo. Ci sono alcune eccezioni. La Skjoldunga Saga , una storia dei mi¬ 
tici e leggendari re dei Danesi, era conosciuta da Snorri ed egli stesso 
compilò la Ynglinga Saga (v. Snorri Sturluson). 

In alcuni casi è possibile conoscere come queste saghe eroiche fu¬ 
rono compilate. La Volsunga Saga è basata per lo più su carmi con¬ 
cernenti Sigurdh e i suoi congiunti, conservati nell 'Edda poetica , e 
su altri carmi che non ne fanno parte. 92 I suoi capitoli introduttivi 
contengono molto materiale mitologico tratto da fonti sconosciute. La 
Heidhreks Saga , che ha anche molto interesse mitologico, si basa lar¬ 
gamente su versi, molti dei quali sono riportati nel suo testo. Si crede 
che alcuni di questi versi siano tra i più antichi conservati in lingua 
nordica, mentre altri probabilmente risalgono al XII secolo. 93 

Benché la maggior parte delle saghe eroiche sia scritta in una forma 
ed uno stile tardo, alcune riallacciano a una tradizione precedente 
la loro stesura letteraria, che possiamo seguire molto da vicino. Nella 
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Thorgils Saga ok Haflidha è descritto come ad un matrimonio svoltosi 
in Islanda occidentale nel 1119 d. C. fossero narrate due storie. In una 
di queste si dice di un vichingo, Hrongvidh, e di un re guerriero, Olaf. 
Si narra come la tomba di un guerriero era stata depredata. Un certo 
Hromund Gripsson pure faceva la sua apparizione nella storia, e molti 
versi gli erano dedicati. Il narratore della storia è noto come Hrolf 
di Skalmames e nel testo si dice che egli stesso l’aveva composta. Poi¬ 
ché Hrolf è ricordato come poeta, si ritiene che egli componesse i versi. 

Questo passo della Thorgils Saga si interpreta con difficoltà. La sua 
epoca e la sua autenticità sono state messe in dubbio; ma recenti 
commentatori lo ritengono come un documento genuino. 94 La leggen¬ 
da riferita da Hrolf può avere qualche debole fondamento storico, 
perché Hromund appare nelle genealogie come vissuto neH’VIII se¬ 
colo in Telemark. Ma, pur nella scarsa attendibilità storica di Hrolf, 
la storia sopravvisse oralmente per circa due secoli. Essa appare in una 
sequenza di versi ( Griplur ) probabilmente del XV secolo, che si crede 
siano basati su una saga del XIV. 

L’interesse speciale di questo passo della Thorgils Saga è che essa 
ci mostra cosa fosse una saga eroica in una forma precedente quella 
letteraria. Gran parte di essa era in versi, e come soggetto riguardava 
alcuni dei carmi deWEdda, in particolare quello di Helgi e il perduto 
Kàruljódh. as 

Saxo scrivendo nel primo periodo del XIII secolo (v. Saio) ripetè 
molto di quanto egli aveva udito su dèi ed eroi e tutto ciò era in versi: 
i miti e le leggende erano, in molti casi, troppo antichi, ma Saxo trattò 
le sue fonti liberamente e le interpretò secondo il suo punto di vista. 
La forma nella quale le sue storie sono presentate in saghe eroiche è 
tarda e romantica. Queste saghe furono scritte principalmente a scopo 
di trattenimento. Per quello che rappresentano del mito pagano e 
della tradizione pagana, esse ci riportano al mondo dei carmi eddici. 
Odino, sia che appaia con un occhio solo sia che appaia sotto travesti- 
menti, è spesso la figura più importante. 

Snorri Sturluson. I lavori di Snorri Sturluson (ca. 1179-1241) hanno 
un’importanza unica per lo studio del paganesimo nordico, o piuttosto 
per la mitologia. Essi saranno spesso citati in seguito, ma sono stati 
discussi così a lungo in molti libri che qui bastano poche parole. 96 

Snorri proveniva da una potente famiglia dell’Islanda settentrionale 
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ma all’età di due anni egli fu portato a Oddi, dove venne allevato da 
Jón Loptsson (1124-1197), il più notevole condottiero della sua epoca. 
Jón e la sua famiglia, la Oddaverjar, dominarono il panorama cultu¬ 
rale e politico dell’Islanda per tutto il XII secolo e il profondo sapere 
di Snorri e il suo interesse per l’antichità risalgono evidentemente a 
questi suoi giovani anni trascorsi presso di loro. 

Il precettore di Snorri, Jón, venne descritto dagli autori contempo¬ 
ranei: egli non era soltanto un condottiero ma era pure diacono e, 
malgrado la sua morale rilassata era uomo religioso: fu educato nella 
religione che aveva appreso dai suoi genitori. Suo padre, Lopt, era 
prete e figlio di Sàmund (1056-1133) che aveva dato inizio non solo 
alle fortune della famiglia ma anche alla pratica della storia scritta 
in Islanda. Molti dei discendenti di Sàmund presero gli ordini sacri 
e furono famosi per la loro cultura. Essi erano inoltre orgogliosi della 
tradizione familiare, vantandosi di discendere non solo dagli Skjòldun- 
gar, gli antichi re di Danimarca, ma pure dai re di Norvegia. Si venne 
a sapere che la madre di Jón Loptsson era una figlia naturale del re 
Magnus Bareleg (morto nel 1103). Per commemorare ciò, un anonimo 
poeta compose un Nóregs Konunga Tal (lista dei re di Norvegia), che 
traccia l’ascendenza di Jón fino al IX secolo: è un poema in stile anti¬ 
quato, basato in parte sulla Cronaca di Sàmund. 97 

Sembra che alcuni importanti lavori fossero stati scritti dagli Odda¬ 
verjar o sotto la loro guida, 98 tra i quali la Skjoldunga Saga e la 
Orkneyinga Saga che furono usate entrambe da Snorri come fonti. 

Indubbiamente a Oddi doveva esserci una vasta biblioteca nella 
quale possiamo supporre che Snorri abbia acquistato il suo gusto per 
la cultura. Egli non prese gli ordini che in quel periodo erano rifiutati 
ai capitani, 99 e la sua educazione fu piuttosto quella di un laico. Se 
non si può dimostrare che egli studiasse il latino come molti degli 
Oddaverjar avevano fatto, sembra che egli abbia letto tutta la lette¬ 
ratura storica o pseudo storica scritta in islandese prima del suo tem¬ 
po. Nei suoi scritti egli fece uso copioso dei lavori precedenti talvolta 
citandoli, tal’altra copiandoli parola per parola. 

Snorri inoltre non usò solo fonti scritte, ma si servì pure di quelle 
orali e ciò aumenta di molto il valore delle sue opere per quello che 
riguarda la mitologia. 

Il primo suo lavoro più importante fu VEdda, 100 scritta intorno al 
1220, che ancor oggi resta il più valido repertorio di mitologia nordica. 
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Essa non fu ideata come trattato su questo soggetto, ma piuttosto sulla 
prosodia. A quanto sembra, Snorri era a conoscenza della decadenza 
dell’arte scaldica e credette opportuno farla rivivere. 101 La sua Edda 
consiste in un prologo e quattro parti. L’ultima parte che è chiamata 
Hàttatal (lista di forme di versi) fu forse scritta per prima; 102 essa 
consiste di 102 strofe esemplificanti cento differenti forme di versi. 
Questi versi sono indirizzati a Hakon Hakonarson, il giovane re di 
Norvegia, e a suo zio, Jarl Skùli; Snorri aveva aggiunto un detta¬ 
gliato commentario a ogni forma di verso che egli usa e tutto ciò resta 
la base della nostra conoscenza dalle variazioni metriche usate dagli 
scaldi. Ma sono la seconda e la terza parte del libro che qui ci interes¬ 
sano di più; la seconda è chiamata Skdldskaparmàl (discorso di poe¬ 
sia). Il fine di Snorri, nello scrivere questo capitolo, era spiegare le 
kenningar ed altre espressioni poetiche usate dagli scaldi. Egli illustrò 
il loro uso prodigandosi in citazioni dall’antica poesia, e salvando 
così molto dall’oblio. 

Spiegando le kenningar, Snorri spesso parla dei miti o leggende 
sulle quali esse si basano. Spiega così, perché la poesia è indicata da 
alcune kenningar come « sangue di Kvasir », « nave degli gnomi », 
«miele di Odino» e perché l’oro è «il linguaggio dei giganti», «il pa¬ 
gamento per la lontra» e la battaglia «la tempesta di Hjaddnings». 

Poiché le kenningar scaldiche erano basate per lo più sul mito, era 
necessario dare una descrizione dell’Olimpo nordico e con questo scopo 
Snorri scrisse la prima parte della sua Edda, la Gylfaginning (l’in¬ 
ganno di Gylfi) che è la parte più letta oggi per il suo interesse mito¬ 
logico e letterario. Essa è posta in una specie di cornice; Gylfi, un re 
degli Svedesi, va ad Asgardh, la cittadella degli dèi, che ingannano i 
suoi occhi con la forza della loro stregoneria, e qui, domanda su 
domanda, chiede loro l’origine della terra, dei giganti, degli dèi, degli 
uomini, e sente raccontare le imprese degli dèi, i loro falli, e le loro 
tragedie e infine ode del terribile Ragnaròk che deve ancora venire. 

Snorri si servì di molte fonti per il Gylfaginning, ma in gran parte 
esso deriva àaWEdda poetica che, è presumibile, arrivò a Snorri attra¬ 
verso la tradizione orale, benché qualcuno creda che egli ne abbia 
ricevuto versioni scritte. 103 Il brano di storia raccontato a Gylfi fu for¬ 
nito dalla Volospà, dalla quale Snorri trasse molte strofe. Come l’au¬ 
tore della Volospà, Snorri traccia la storia degli dèi dagli inizi al Ra¬ 
gnaròk, ma egli ha aggiunto molto anche da altre fonti, sia dai poemi 
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eddici che noi conosciamo sia da altri ormai dimenticati. Egli non fece 
riferimento alla poesia scaldica eccetto che al principio benché traesse 
da essa e basasse su di essa alcune delle sue teorie. 

Pur educato laicamente, Snorri derivò la sua formazione letteraria 
da uomini di educazione religiosa e questa è la ragione per cui la sua 
visione della mitologia pagana fu colorita dall’insegnamento cristiano. 
Nel Gylfaginning egli espresse una specie di evemerismo ma mesco¬ 
lato con altre idee. Gli Aesir che ingannarono Gylfi, non erano in 
realtà dèi: erano stregoni giunti nel nord dall’Asia dall’antica Asgardh 
(Asgardhr hinn forni): tale loro patria d’origine fu identificata con 
Troia. 104 Ma Tevemerismo non trattenne a lungo Snorri. Gli dèi, dei 
quali i suoi ospiti avevano parlato a Gylfi, erano gli stessi che essi 
adoravano. Essi ingannarono Gylfi fingendo di essere loro gli dèi. 105 

UEdda di Snorri è preceduta da un prologo che ci riguarda poco in 
questa sede: essa è così differente dal resto del libro da far sorgere il 
dubbio che sia veramente lavoro di Snorri 106 anche se la prova dei 
manoscritti ci fa propendere per il si. Il proposito del prologo è chiaro; 
esso allinea la mitologia nordica con la cultura europea dell’epoca. Il 
prologo comincia con la creazione del mondo, passa a parlare del 
diluvio, e dice di come il nome di Dio fosse dimenticato benché la gen¬ 
te osservando le meraviglie della Natura concludesse che ci doveva 
essere qualche supremo ordinatore degli elementi: poi descrive la 
geografia del mondo, gli eroi troiani che furono antenati degli dèi 
nordici; a questo punto la narrazione continua con genealogie di ori¬ 
gine inglese 107 ed infine racconta di come gli Aesir, uomini dell’Asia, 
migrassero in Svezia. 

La validità àeWEdda di Snorri come fonte di mitologia è stata giu¬ 
dicata molto variamente. Snorri scrisse più di due secoli dopo che 
l’Islanda aveva adottato il cristianesimo e un afflato cristiano per¬ 
vade la sua opera. Egli talvolta fraintese le fonti che citava per la sua 
tendenza a inquadrarle sistematicamente e a razionalizzarle. Alcuni 
critici hanno sospettato che quasi tutto ciò che Snorri aggiunge di suo 
a fonti conosciute fosse inventato o da lui o dai suoi contemporanei. 
Così la leggenda che Snorri racconta • nel Gylfaginning (cap. VI) del¬ 
l’annegamento dei giganti nel sangue di uno della loro razza è solo 
l’adattamento della storia del diluvio biblico ripresa alla lontana. 108 
Analogamente, si è detto, Loki non aveva posto nella storia della morte 
di Baldr, 109 perché questo fatto anche se implicito non è chiaramente 
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descritto nelle fonti poetiche. Tali punti di vista, a volta ancora accet¬ 
tati, sono stati considerati troppo critici ed hanno dato luogo, in anni 
recenti, ad un’acuta reazione. Servendosi del metodo comparativo, G. 
Duinézil 110 ha dimostrato che le testimonianze di Snorri non possono 
essere così leggermente rifiutate. In questo libro citeremo molti esem¬ 
pi che illustrano quest’ultimo punto di vista, ma, per fare un esempio, 
la storia dell’origine della poesia, «il sangue di Kvasir», trova un 
parallelo molto vicino in un mito indiano. 

Ammettendo che Snorri avesse una profonda conoscenza del mito 
nordico, viene naturale chiedersi come l’avesse acquistata: è chiaro 
che la Skjoldunga Saga e ima parte della mitografia erano state scritte 
prima del tempo di Snorri, ma non erano certamente gran cosa. Sem¬ 
bra che le fonti di Snorri siano per lo più orali ed è difficile stabilire 
come i miti abbiano potuto vivere oralmente attraverso due secoli di 
ardente cristianesimo. Si può capire solo parzialmente. La poesia scal¬ 
dica era vissuta oralmente dal X secolo, fino al tempo di Snorri e la 
nuova poesia, spesso di soggetto cristiano, fu composta con le stesse 
locuzioni e modi espressivi, che, abbiamo detto, raramente si spiegano 
di per se stessi; in altre parole, erano necessari i commentatori per 
interpretare le kenningar e le espressioni involute; 111 per cui possia¬ 
mo con ragione credere che molte delle leggende che Snorri ha rac¬ 
contato nello Skdldskaparmdl fossero basate su commenti orali di 
maestri che lo avevano istruito nell’arte scaldica; pur originarie del 
periodo scaldico, queste leggende debbono essere state poi modificate, 
in parte da narratori successivi, in parte dallo stesso Snorri. 

Un’altra questione riguarda la verità del quadro della gerarchia 
pagana dato da Snorri il quale sembra essere imilaterale. Odino, padre 
di tutti, è presentato con i suoi molti nomi come capo di tutti gli 
dèi e una volta è paragonato con Dio Onnipotente, mentre Thor è 
generoso e, qualche volta, viene ingannato. Le fonti storiche, invece 
mostrano che almeno nella Scandinavia occidentale, Thor godeva del 
massimo rispetto e fiducia (v. precedentemente). Non è difficile tro¬ 
vare le ragioni di questa discrepanza: Snorri seguiva la tradizione dei 
poeti. Odino era il dio prediletto dai poeti e dai principi e veniva sem¬ 
pre in loro aiuto mentre i contadini ponevano la loro fede in Thor. 

Nella tarda età Snorri si dedicò di più alla storia. I lavori storici 
comunemente ascritti a lui sono la Saga di sant’Olaf e VHeimskringla, 
una storia dei re di Norvegia dai tempi più antichi al tardo XII 
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secolo. Ci sono buone ragioni per credere che Snorri fosse l’autore 
della Egils Saga. 112 Si può supporre che questi lavori fossero scritti 
fra il 1223 ca. e il 1235. 

Snorri aveva viaggiato in Norvegia e Svezia sud-occidentale (Gau- 
tland) negli anni 1218-20, e i suoi lavori storici possono essere con¬ 
siderati in parte come risultato di questo viaggio. Mostra infatti una 
conoscenza della geografia e delle tradizioni, sia della Norvegia che 
della Svezia, più dettagliata di quanto egli avrebbe potuto acquistare 
solo in Islanda. 

Si è suggerito che Snorri derivasse molto del materiale per la sua 
Edda da fonti orali. Ma i suoi lavori storici, che parlano largamente 
dei re di Norvegia, si basano in genere su saghe più antiche riguar¬ 
danti questi re, scritte prima del suo tempo; nondimeno Snorri ag 
giunse molto, in parte sue deduzioni e osservazioni, in parte parti¬ 
colari di storie che egli aveva udito nei suoi viaggi. Come egli stesso 
dice nel prologo a \Y Heimskringla, 112 egli si fidava molto della verità 
della poesia scaldica composta in onore di questi stessi re di cui 
parlava, pur ammettendo la possibilità di una corruzione o frainten¬ 
dimento dei fatti in quei testi. 

Le storie di Snorri contengono numerose allusioni a pratiche pa¬ 
gane, particolarmente a quelle del periodo della conversione tra il X 
e XI secolo. 

Ma per lo studio dei miti, il più notevole dei lavori storici o quasi 
storici di Snorri è la Ynglinga Saga , la prima parte dell’Heimskringla, 
in cui Snorri parla degli antenati mitologici e leggendari degli Yng- 
lingar, i re degli Svedesi. 

Come molti altri, questi re si credevano discendenti degli dèi e 
Snorri traccia la loro mitica ascendenza in qualche dettaglio; egli 
esprime le stesse vedute evemeristiche déìYEdda, ma le porta più in là. 
Egli racconta di due tribù di dèi, Aesir e Vanir, della guerra fra loro, 
e del successivo patto; egli dice pure che gli dèi, sotto la guida di 
Odino, erano venuti dall’Asia in Scandinavia dove Odino aveva distri¬ 
buito i domini tra i suoi figli e seguaci. 

Dopo la morte di Odino in Svezia, Njordh fu il condottiero degli 
Svedesi e dopo di lui suo figlio Freyr. Freyr era anche conosciuto sotto 
il nome di Yngvi e fu da lui che i re vennero chiamati Ynglingar. 

In questa parte àe\Y Heimskringla, Snorri aveva usato molte fonti 
di diversa specie che non potrebbero essere discusse con profitto in 
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questa sede. 114 La sua fonte principale era il poema Ynglinga Tal 
(lista degli Ynglinghi) che fu composta nel IX secolo dal norvegese 
Thiódhólf di Hvin. 115 Compito del poeta era glorificare i reucci della 
Norvegia sud-orientale dimostrando la loro discendenza dalla splen¬ 
dida casa di Ynglingar. 

Il poema, del quale sopravvivono circa 37 strofe, è una strana mesco¬ 
lanza di mito e storia sì che è difficile sapere quale dei re svedesi 
nominati sia realmente vissuto e quale no. La Ynglinga Tal sotto mol¬ 
ti aspetti è il parallelo dell’antico poema inglese Beowulf e dimostra 
che le tradizioni svedesi racchiuse in questo poema norvegese risal¬ 
gono almeno al VI secolo. 116 

Nella sua forma attuale la Ynglinga Tal ci dice poco sui re svedesi 
a eccezione delle pratiche funebri loro riservate; l’inizio, che avreb¬ 
be dovuto essere recitato da Odino, Njordh e Frevr, è andato perduto. 117 
Non è improbabile che Snorri ricevesse questo poema in forma scritta; 
sembra che esso fosse noto ad Ari Thorgilsson e che abbia influenzato 
sia pure indirettamente altri scrittori medievali. 118 

Scritta o no prima del tempo di Snorri, la Ynglinga Tal deve certa¬ 
mente esser stata corredata di chiose storiche esplicative nelle quali 
si raccontava sui re qualcosa di più della loro morte e sepoltura. È 
anche possibile che durante il suo soggiorno in Svezia, Snorri ascol¬ 
tasse racconti tradizionali che poi incorporò nella Ynglinga Saga; 
sembra che egli conoscesse i tre grandi tumuli funerari di Uppsala, 
e credesse che vi fossero sepolti tre re. 119 

Dato che le tradizioni sulle quali si basa la Ynglinga Tal affon¬ 
dano così profondamente nella remota antichità, è probabile che essa 
stessa si basasse su poesia più antica del IX secolo. Se così fosse molta 
parte di questa poesia sarebbe assolutamente svedese e rientrerebbe 
nella stessa tradizione della poesia genealogica menzionata da Tacito 
(Germ ., II) con la quale i Germani celebravano la loro discendenza 
da Tuisto. Anche Jordanes alluse ad una forma di poesia con la quale 
i Goti commemoravano i propri antenati; sembra che egli conoscesse 
documenti riguardanti la morte dei principi goti e la loro sepoltura. 120 

I primi re svedesi, personaggi storici o no, furono imparentati con 
gli dèi; essi presiedevano ai sacrifici e, a volte, ne erano le vittime (cap. 
IX). Anche se soltanto nel rito della morte, della cremazione e della 
inumazione, la loro storia riflette antiche credenze e pratiche religiose. 
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Saio. Le Gesta Danorum dello storico svedese Saxo, soprannominato 
Grammaticus saranno citate spesso in questo libro. 121 L’opera che 
consiste di 16 libri in latino è una storia completa dei Danesi dai 
tempi preistorici al tardo XIII secolo. 

Possiamo brevemente considerare gli scopi dell’opera di Saxo e le 
condizioni nelle quali egli lavorò. Egli probabilmente nacque nel 
1150; della sua vita si sa poco, eccetto il fatto che fu segretario di 
Absalon, vescovo di Ròskilde nel 1158 e arcivescovo di Lund tra il 
1178 ed il 1201. 

A dire di Saxo stesso, 122 egli intraprese il suo mirabile compito su 
incitamento di Absalon; suo fine era in primo luogo la glorificazione 
dei Danesi che, secondo Saxo, si univa a un grande odio per i Ger¬ 
mani. Si suppone che egli cominciasse il suo lavoro intorno al 1185 
e lo finisse dopo la morte di Absalon. Esso è dedicato ad Andrea (mor¬ 
to nel 1228), che successe ad Absalon, e a re Valdemaro II (1202- 
42). La parte strettamente storica, compresa fra i libri X e XVI, da 
Harald Denteblu (936-86) fino al tempo di Saxo, fu scritta per prima 
e si basa su fonti danesi. 123 

I primi nove libri, ed è solo di questi che ci occupiamo in questa 
sede, furono probabilmente scritti dopo come un ripensamento e for¬ 
mano l’introduzione al tutto. 

L’opera, che fu completata intorno al 1215, o poco più tardi, è una 
fonte validissima non tanto per la storia quanto per la leggenda, la 
mitologia e la tradizione religiosa. 

Le storie che Saxo racconta sono spesso intricate e difficili a seguir¬ 
si, e se vogliamo giudicare la sua veridicità e la sua autorità dobbiamo 
tenere presente le sue fonti e il suo metodo di lavoro. 

È chiaro che se Saxo si servì di tradizioni orali e di racconti popolari 
danesi, questi furono solo una parte del suo materiale: la gran massa 
di esso consiste nella tradizione nordico-occidentale. A. Olrik, nel suo 
lavoro monumentale, Kilderne til Sakses Oldhistorie (I-II, 1892-94), si 
è sforzato di distinguere elementi danesi da elementi nordico-occi¬ 
dentali; e, in generale, le sue conclusioni debbono essere accettate. 

È difficile individuare come Saxo sia venuto a conoscenza di queste 
tradizioni nordico-occidentali, anche se egli stesso dà una parziale rispo¬ 
sta a questo quesito. Nel suo «Prologo» (p. 3), egli si profonde nelle 
lodi dei Tylenses, gli uomini d’Islanda (Thule). Li loda non solo per la 
saggezza e la sobrietà, ma specialmente per la loro profonda cono- 
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scenza della storia antica di contrade diverse dalla loro terra. Egli 
aggiunge poi di aver composto «una non piccola parte» (haut par- 
vam... parterri) del suo lavoro unendo insieme le loro narrazioni. 

Nel «Prologo» (p. 6) Saxo dà pure una descrizione dettagliata ed 
esatta dell’isola d’Islanda benché niente suggerisca che egli l’abbia 
mai visitata. Possiamo dunque domandarci chi fossero gli informatori 
islandesi che raccontarono a Saxo le leggende della loro terra. Olrik 124 
era propenso a credere che si trattasse solo di uno e cioè di Arnoldo 
Tylensis che si identifica con Arnhall Thorvaldsson, che una fonte 
islandese dice avesse composto poesie per il re di Danimarca, Valde¬ 
maro il Grande (1157-82). 125 Un solo racconto però è detto di Ar¬ 
noldo, ed è quello che si trova nel libro XIV di Saxo (594); in esso 
si racconta come abitasse alla corte del vescovo Absalon intorno all’an¬ 
no 1167, e fosse lodato per la sua sagacità, conoscenza della storia e 
potenza di parola nel raccontare. 

Non si sa se Saxo abbia incontrato Arnoldo: se fosse nato verso la 
metà del XII secolo, egli, nel 1167, avrebbe avuto solo 17 anni. Olrik 
perciò immagina 12 ® che le storie raccontate da Arnoldo siano state 
riferite a Saxo da un intermediario danese e questo aiuterebbe a ca¬ 
pire alcuni fraintendimenti che si colgono nella sua narrazione. 

Questa teoria apparve a molti come inutilmente elaborata e in 
contraddizione con le parole usate da Saxo nel suo «Prologo» in cui 
loda gli Islandesi come popolo e come depositari di antiche tradizioni. 

Altri poeti islandesi sono noti per aver lavorato per i re di Dani¬ 
marca al tempo di Saxo, 127 e molti Islandesi debbono essere passati 
per la Danimarca nel loro cammino verso il sud. 

Uno degli Islandesi più famosi e colti di questo periodo fu Gizur 
Hallsson. Gizur viaggiò frequentemente e moltissimo. 128 Egli era 
vissuto in Norvegia ed era stato a Roma; aveva scritto un Flos Peregri- 
nationis , ora perduto. La sua testimonianza è fondamentale per quanto 
riguarda gl’imperatori germanici, 129 per Olaf Tryggvason 130 e, abba¬ 
stanza stranamente, per i re di Danimarca. 131 Gizur era più anziano 
di Saxo e morì nel 1206 all’età di circa 80 anni. Le vicende della sua 
vita, dato che fu un giurista, dal 1181 al 1200 rendono improba¬ 
bile l’ipotesi di un suo incontro con Saxo. Tuttavia potremmo supporre 
che egli appartenesse a quella categoria di Islandesi colti dei quali in 
quei tempi erano molti gli esempi, e con i quali Saxo aveva avuto 
rapporti. Si potrebbe aggiungere che il figlio di Gizur, Magnus, di poi 
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vescovo di Skàlaholt (1216-37), fu in Danimarca nel 1183 e forse vi 
sostò ancora nel 1202 e 1203 nel suo viaggio per e da Roma. 132 

La brillante esposizione di Olrik è stata talvolta criticata in un 
altro punto: egli credeva che le leggende nordico-occidentali fossero 
narrate da un Islandese; ma esse si basavano in gran parte su tra¬ 
dizione norvegese e non islandese. La narrazione di Saxo è partico¬ 
larmente importante per i toponimi della Norvegia occidentale. Le 
tradizioni furono perciò riunite da un Islandese che aveva viaggiato 
sulle coste norvegesi. 133 In altro luogo, 134 Olrik ha pensato pure a 
prelati norvegesi esiliati dalla Norvegia durante il regno di re Sver- 
rir (morto nel 1202), come ai detentori della tradizione norvegese. 
In tutti i modi va notato che gli Islandesi del XII secolo furono gran¬ 
di viaggiatori e conoscevano benissimo, come nessun altro paese stra¬ 
niero, la Norvegia occidentale. Anche lo stesso Saxo si crede abbia 
visitato la Norvegia nel 1168, 135 ma il suo disprezzo per gli alcoliz¬ 
zati norvegesi rende poco probabile che egli fosse loro debitore di 
qualche cosa. 

La fonte di una delle parti dell’opera di Saxo ha sollevato contro¬ 
versia fra gli studiosi: si tratta del cosiddetto Brdvallathula nel quale 
Saxo elenca i campioni di entrambe le parti nella leggendaria batta¬ 
glia di Bravellir nella quale Harald Dente di Guerra morì (v. cap. X). 
Saxo asserisce di seguire le parole dell’eroe Starkadh e nomina circa 
160 eroi. Essi provengono da tutto il mondo conosciuto; spesso sono 
menzionati i loro posti di origine e i loro soprannomi. 

Molto tempo fa è stato notato che in questo importante elenco di 
eroi, Saxo riproduceva una lista metrica della specie chiamata in 
islandese Thulur. Questo stesso elenco si trova, benché abbreviato, nel¬ 
la cosiddetta «storia frammentaria» dei re di Danimarca, 136 conservata 
in un manoscritto islandese del 1300 ca. 

L’origine di questa lista o thula è controversa e molti hanno dedotto 
che essa è norvegese, sforzandosi di trovare nei versi un certo patriot¬ 
tismo norvegese o telemarchiano, oltre ad alcuni anacronismi storici 
in cui un Islandese del XII secolo non sarebbe caduto. 137 Altri serven¬ 
dosi di argomenti linguistici dichiarano più precisamente che essa 
aveva avuto origine nella Norvegia sud-orientale e che anche i mano¬ 
scritti provenienti da quella regione forniscono il modello sia all’opera 
di Saxo sia alla «storia frammentaria». 138 Queste conclusioni sono 
state accettate in gran parte, 139 ma le più recenti indagini 140 mostra- 
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no che gli argomenti sui quali esse si basano non danno pieno affida¬ 
mento a causa della nostra lacunosa conoscenza dei dialetti norvegesi 
per un periodo così arcaico. 

Se studiato dal punto di vista letterario il Bràvallathula si colloca 
meglio in un ambiente islandese. Le liste di nomi realizzate metrica- 
mente ( thulur) furono in voga in Islanda dove molte ne sono conser¬ 
vate. Si crede che queste liste si datino principalmente dal XII secolo 
e molto probabilmente a questo periodo apparteneva il Bràvallathula. 

Si è d’accordo sul fatto che Saxo ricevette gran parte delle tradi¬ 
zioni incorporate nei suoi primi nove libri dagli Islandesi; è tuttavia 
ancora difficile stabilire in che forma queste tradizioni gli siano giunte 
e quali siano state le loro prime origini. 

Noi possiamo trovare una risposta parziale alla prima domanda 
nelle parole di Saxo stesso. Le sue fonti erano parzialmente in versi 
e, come egli stesso dice, si prese cura di renderle verso per verso (metro 
metris reddenda curavi ). 141 I versi che Saxo scrisse in latino erano in 
un linguaggio borito, con metri elaborati che talvolta rendevano oscu¬ 
ro il linguaggio originale. Tuttavia le fonti dialettali islandesi si pre¬ 
sentavano come il modello cui questi versi si richiamavano. Quando 
Saxo racconta la storia del disaccordo di Hadding con sua moglie (v. 
cap. X, Hadding ), i coniugi si rimbeccano l’un Taltro in più di trenta 
versi. Quando il dio Njordh e sua moglie, la gigantessa Skadhi, si par¬ 
lavano l’un l’altro con parole che devono essere vicine alla fonte del 
latino di Saxo, essi usarono dodici brevi allitteranti versi del Ljodhahàttr 
nei quali esprimevano quasi le stesse cose. 

Nel libro II Saxo racconta la famosa storia di Hrolf Kraki e della 
sua ultima battaglia a Hleidhra (Lejre), quando il castello fu dato 
alle fiamme, sembra dai suoi stessi difensori. Saxo (II, 67) descrive 
l’ultima scena in prolissi esametri imitando un poema «danese» ( do¬ 
nici ... carminis) noto fra i cultori di antichità. Il termine «danese» 
fu spesso applicato nel Medioevo alle lingue scandinave in genere e 
ciò non specifica perciò che Saxo ricevesse il poema da un Danese 
autentico: forse ci sono buone ragioni di pensare che egli l’abbia 
sentito raccontare da un Islandese; non solo le leggende di sfondo, ma 
il poema stesso intitolato Bjarkamàl era noto agli Islandesi del tempo 
di Saxo. Nel suo resoconto della battaglia di Stiklastadhir (1030), nella 
quale sant’Olaf perse la vita, Snorri raccontò come il mattino prima 
della battaglia, il Santo ordinasse al suo poeta islandese, Thormodh, 
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di svegliare gli uomini con un canto marziale che li incitasse. Questi 
cantò il Bjarkamàl chiamato anche Hùskarlahvot , 142 e da Saxo Exor- 
tationum Series. 143 Le prime due strofe del poema sono citate da 
Snorri nell’ Heimskringla, e, nella sua Edda, sempre Snorri cita altre 
tre strofe che, egli dice, gli si riferiscono. 144 

Il Bjarkamàl, come Saxo lo racconta, è un colloquio a tre, detto 
principalmente dal campione, Hjalti, per svegliare i guerrieri all’av- 
vicinarsi del nemico incitandoli a dare la vita per il loro generoso 
signore. Basandosi sulla versione di Saxo, A. Olrik 145 è riuscito a rico¬ 
struire una convincente versione di questo poema in danese moderno, 
in seguito adattato in inglese da L. M. Hollander. 148 

Possediamo buone ragioni per credere che il Bjarkamàl fosse, infat¬ 
ti, un poema danese del X secolo: 147 tuttavia non si può provare che 
il verso allitterativo sopravvivesse in Danimarca Gno ai tempi di 
Saxo. Gli Islandesi, come Saxo dimostra, immagazzinarono e svilup¬ 
parono tradizioni di paesi diversi dal proprio. 

Il Bjarkamàl e le leggende relative a Hrolf Kraki sono qui ricor¬ 
date perché forniscono un esempio del come ima tradizione possa ve¬ 
nire conservata e accresciuta. La base è in parte storica, e si riferisce 
ad eventi che ebbero luogo in Danimarca nel VI secolo: a essi si allude 
nelle ricche fonti islandesi e nel Beowulf e Widsith. 

Ma nella tradizione nordica, il principe danese ha adottato qual¬ 
cuna delle qualità degli eroi odinici. Saxo può non averlo compreso 
appieno. Nella sua versione del Bjarkamàl, Odino appare improvvi¬ 
samente sul campo di battaglia fra gli assalitori di Hrolf. Amgrimur 
Jonsson, nel suo estratto della Skjoldunga Saga 148 chiarisce questo av¬ 
venimento. Ritornando Hrolf, dopo una spedizione vittoriosa, da Upp- 
sala, Odino, travestito da fattore, gli si fece incontro e gli offrì una 
corazza e un mantello ( loricam et clamydem), ma l’eroe riGutò i 
doni e Odino si offese; quando Hrolf capì chi si celava sotto le sem¬ 
bianze del fattore comprese che non avrebbe più vinto. L’islandese 
Hrolfs Saga 14M dice che né Hrolf né i suoi eletti compagni sacriGcarono 
mai agli dèi, 150 ma riferisce la stessa versione del riGuto delle armi 
da parte di Hrolf, aggiungendo anche il racconto di come Odino, tra¬ 
vestito, per due volte soccorse con i suoi consigli Hrolf. Sembra dun¬ 
que che Hrolf fosse sotto la protezione di Odino, ma, quando venne il 
suo momento, il dio della guerra si volse contro di lui e lo prese con 
sé come aveva fatto con molti altri (v. capp. II e X). 
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È assolutamente da negare che tutto quanto Saxo sentì dagli Islan¬ 
desi gli fosse detto in versi. Ai capp. Ili e V saranno citate, tratte 
appunto da Saxo, due leggende sui viaggi di un certo Thurkillus. È 
la prima di queste che qui ci riguarda e Saxo ci informa che proviene 
dagli uomini di Thule. 151 Nelle sue linee principali somiglia molto alla 
leggenda di Thorsteinn Baejarmagn (Thorsteins Thdttr ) rinvenuta 
in un manoscritto islandese del XV secolo. Le due leggende descri¬ 
vono la visita di un eroe, Thurkillus o Thorsteinn, al terribile gigan¬ 
te Geirròdh (Geruthus). Esse derivano da un antico mito, documen¬ 
tato nel Thórsdràpa del X secolo, e da Snorri nella sua Edda, del 
periglioso viaggio del dio Thor verso la dimora del gigante Geirròdh. 
Saxo fa una diretta allusione al mito. 152 

Ma il dio non appare né nella versione islandese né in quella di 
Saxo e non è difficile scoprirne le ragioni dal momento che entrambe 
sono ambientate in un clima cristiano o semicristiano. Thorsteinn è 
un attendente del re cristiano Olaf Tryggvason ed è sulla sua reale 
potenza ( hamingja ) che egli confida quando è in pericolo. Thurkillus 
non è un cristiano, ma un pagano. Quando i suoi compagni invocavano 
i loro dèi, Thurkillus invocava solo il Signore dell’Universo. Prima di 
morire, però, egli andò in Germania e si convertì al cristianesimo. 153 

Saxo ha arricchito la sua versione di questo mito con le sue vaste 
letture. Alcune parti della storia del viaggio di Thurkillus nel gelido 
Nord richiamano la navigazione di Brendan ed altri imramma irlan¬ 
desi. Forse egli si serve pure della relazione di Adamo di Brema 
su una spedizione frisone al Polo Nord. 154 Sono state inoltre sottoli¬ 
neate influenze di altre letterature europee. 155 

Pur nella sua confusione, la storia di Thurkillus, riportata da Saxo, 
illumina lo sviluppo della tradizione mitica in Islanda. Saxo combina 
la visita a Geirròdh con quella a Gudhmund, che risultava essere 
fratello del gigante e re di un territorio finitimo: si deve trattare quin¬ 
di di Gudhmund di Glaesisvellir (Campi luminosi), famoso nelle saghe 
islandesi, benché mai citato nei testi più antichi. Nel suo regno glo¬ 
rioso, si diceva, era l’Odainsakr, il «campo di vita eterna». 159 

Sia Thurkillus che Thorsteinn dovevano passare attraverso il re¬ 
gno di Gudhmund prima di raggiungere il mondo dei giganti dove 
dimorava Geirròdh, separato dal primo da un fiume o un torrente. 
Gudhmund, secondo le fonti islandesi non è il fratello di Geirròdh, 
ma un suo riluttante vassallo. 
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L’islandese Thorsteins Thàttr ha arricchito la storia con motivi suoi 
propri, spesso difficili a rintracciarsi, ma Saxo mostra che già al suo 
tempo, gli Islandesi avevano fuso il mito di Thor e Geirrodh con 
quello di Gudhmund nei suoi Campi luminosi. Egli mostra così che 
storie come le Thorsteins Thàttr , narrate in tardi testi islandesi, non 
possono essere troppo leggermente rifiutate e inoltre ci dà notizia di 
qualcosa sullo stato della tradizione islandese nel XII secolo. Quello 
che Saxo ha in comune con la Thorsteins Thàttr deve essere stato 
nella sua fonte islandese orale. Saxo è così una delle nostre principali 
autorità per stabilire la tradizione islandese nella sua epoca, tradizione 
che aveva antichissime e profonde radici. 

Possiamo dubitare del fatto che la poesia allitterativa nello stile 
deWEdda fosse sopravvissuta in Danimarca al tempo di Saxo, 157 ma 
non dobbiamo sminuire l’importanza dei racconti popolari e delle 
tradizioni danesi come fonti per la sua storia. La sua versione del mito 
di Baldr e Hodh sarà menzionata nel capitolo IV. Talmente grandi 
sono le differenze tra le versioni di Saxo e quelle date dai documenti 
islandesi che è arduo, malgrado le argomentazioni di Heusler ed al¬ 
tri, 158 credere che qui Saxo seguisse una fonte islandese o anche nor¬ 
vegese. Invero, in questa parte, Saxo cita alcuni racconti popolari 
basati su toponimi danesi; egli vi ha aggiunto molto e possiamo cre¬ 
dere che la sua descrizione di Baldr e Hodh fosse in gran parte basata 
su documenti danesi. 

In generale, le descrizioni che Saxo fa degli dèi somigliano a quelle 
lasciate da scrittori islandesi della sua epoca. Odino era il massimo 
dio e il capo degli altri dèi, e gli si accreditava il falso onore di divi¬ 
nità in tutta l’Europa mentre per lo più stava a Uppsala. 159 Egli ap¬ 
pare sotto molti altri nomi, come in Islanda, e nei travestimenti tipici 
della tradizione islandese. Egli è un vecchio con un solo occhio che 
compare presso i suoi protetti nei momenti di pericolo. 160 Egli chiama 
dalla spiaggia un eroe prediletto: sale a bordo della sua nave e gli 
insegna come disporre l’esercito. 181 È Odino che chiama a sé i suoi 
guerrieri scelti quando è venuto il loro tempo: il Valholl, nell’opera di 
Saxo, non è mai menzionato. 182 Una volta Odino cavalca per l’aria e sul 
mare sul suo magico cavallo da guerra. 183 Il cavallo Sleipnir era ben 
noto agli Islandesi, ma Odino più spesso appariva a piedi. A giudicare 
dai racconti popolari, riuniti nei tempi moderni, Odino, il selvaggio 
cavaliere, era conosciuto meglio nella tradizione danese che islandese. 184 
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Thor si distingue per la sua forza ed è armato non di martello ma 
di una clava. 165 Freyr che dimora a Uppsala con i figli è patrono di 
orge e di sacrifici raccapriccianti. 18 * Una volta egli è presentato come 
re degli Svedesi. 107 

Pur non esprimendolo chiaramente, Saxo mostra di credere come i 
suoi contemporanei che gli dèi fossero venuti dal Vicino Oriente e che 
la loro originaria dimora fosse Bisanzio. 188 

Per Saxo, come per gli Islandesi medievali, gli dèi non erano divi¬ 
nità, ma uomini furbi dell’antichità che con suprema astuzia avevano 
disfatto i giganti primevi e in seguito avevano ingannato gli uomini 
facendo loro credere di essere divini. 169 

Saxo tuttavia portò l’evemerismo più in là degli Islandesi. I suoi dèi 
sono molto più immischiati nelle cose umane. Essi generano figli con 
donne terrene. Baldr, secondo fonti islandesi, era figlio di Odino e di 
Frigg, e Saxo aggiunge che egli era figlio di Odino, ma partorito segre¬ 
tamente da una donna terrena, e quindi un semidio. 170 Alla stessa ma¬ 
niera, Odino, travestito, ebbe Bous dalla principessa rutena Rinda. 171 

Gli dèi combattono con gli uomini ma la loro superiorità magica 
non sempre li fa vittoriosi: quando combatterono per Baldr contro il 
suo rivale Hodh, che secondo Saxo non era un dio, essi furono igno- 
miniosamente messi in fuga. 172 

Saxo si differenzia dagli scrittori islandesi principalmente per il suo 
amaro disprezzo per gli dèi e i loro cultori. Anche Snorri talvolta si 
beffa di loro ma le sue sono beffe di uno spirito provvisto di humor, 
qualità che non trova posto nella mente di Saxo. 

Saxo ci riferisce molte delle tradizioni islandesi ancora vive nel 
XII secolo e nella prima parte del XIII, ma poiché la sua educazione 
era principalmente basata sulla letteratura europea, i suoi modelli 
letterari erano medievali e postclassici; perciò ci ha conservato molto 
poco delle forme sia poetiche che prosastiche, nelle quali egli rice¬ 
vette i miti islandesi. 
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Capitolo secondo 

Odino 


I poeti norvegesi e islandesi e Snorri, la cui opera deriva dalla loro, 
presentano Odino come il più importante di tutti gli dèi. Per Snorri, 
Odino era talmente superiore agli altri dèi che, in un brano ( Gylf. 4), 
egli gli attribuisce l’immortalità e altre qualità del dio cristiano: 


Egli vivrà attraverso tutti i tempi, reggendo tutto il suo regno e governando tutte 
le cose, grandi e piccole. Egli creò la terra ed il cielo e quanto è in essi... Ma la cosa 
più grande è questa che egli creò l’uomo e gli dette lo spirito che vivrà in eterno 
e mai perirà, anche se il corpo si corromperà nella terra o sarà ridotto in cenere. 


Odino , dio della poesia. È facile spiegare la ragione del culto dei poeti 
per Odino: egli è il dio della poesia. Egli stesso parlava solo in poesia 
( Yngl. S. VI); uno dei suoi doni al favorito Starkadh era la capacità 
di poetare con la velocità della parola. Odino fu ritenuto dio della 
poesia, non in un senso astratto, ma concreto; la poesia è il «prezioso 
idromele» che Odino ha portato daH’altro mondo e ha consegnato agli 
dèi ed agli uomini. Di questo mito sono conservate varie versioni; 
possiamo cominciare dalla più tarda, quella di Snorri ( Skdld . 4-6) 
che è la più chiara e dettagliata ed i cui principali passi possono esse¬ 
re riassunti così: 


Quando fu conclusa la pace le due tribù di dèi, gli Aesir ed i Vanir (v. cap. VII), 
le parti in lotta dimostrarono la loro amicizia sputando in un orcio. Desiderando che 
il simbolo della loro unione non svanisse, gli dèi, dallo sputo crearono una forma 
umana che ebbe nome Kvasir: era tale la sua saggezza che non vi era domanda 
cui non potesse rispondere. Viaggiando per il mondo a comunicare la sua saggezza 
agli altri, Kvasir giunse all’abitazione di due nani, Fialar e Galar, che di nascosto lo 
uccisero raccontando poi agli dèi. che egli era stato soffocato dal suo stesso sapere; 
divisero quindi il suo sangue in tre recipienti, i cui nomi furono Odhrerir (ciò che 
eccita lo spirito), Són e Bodhn. 1 Mescolando poi il sangue con miele, i nani prepa¬ 
rarono un idromele capace di trasformare in poeta o in saggio chiunque ne bevesse. 
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I nani in seguito uccisero il gigante Gilling capovolgendone la barca; riferito l’acca¬ 
duto alla moglie, questa ruppe in urla altissime per cui essi, annoiati dai suoi lamenti, 
le rovesciarono una macina da mulino in testa. Quando il figlio o nipote di Gilling, 
Suttung, venne a sapere tutto questo, ricercò i due nani, li prese e li portò su uno 
scoglio che l’alta marea sommergeva, ma essi si salvarono offrendo l’idromele a 
Suttung come compenso per il padre; egli lo prese e lo portò nella sua abitazione 
montana a Hnitbjòrg, dove lo affidò a sua figlia Gunnlodh. 

A questo punto la storia ritorna a Odino. Egli viaggiava con il nome di Bolverk 
(il malfattore) e dopo alcune strane avventure (v. oltre: p. 81) prese servizio presso 
il gigante Baugi, fratello di Suttung; come ricompensa per il servizio prestato, Bol¬ 
verk chiese un sorso dell’idromele di Suttung, ma Suttung rifiutò. Allora Bolverk 
servendosi del suo trapano, Rati, fece un foro nella roccia del castello di Suttung e 
tramutatosi in serpente strisciò attraverso il foro; trovò la gigantesca Gunnlodh, 
dormì con lei tre notti ed essa gli offrì tre sorsi di idromele: con il primo egli 
vuotò Odhrarir, con il secondo Bodhn e con il terzo Són. 

Quindi, trasformatosi in aquila volò via mentre Suttung, compiuta la stessa meta¬ 
morfosi lo inseguì. Quando gli dèi videro avvicinarsi Odino, prepararono dei reci¬ 
pienti presso il muro di Asgardh, dove Odino vomitò l’idromele; ma dato che Suttung 
era vicinissimo, una parte di liquido cadde fuori del muro. Questa porzione di idro¬ 
mele che è chiamata «la porzione del poeta pazzo», ognuno la può bere. 


Se consideriamo le versioni più antiche di questo mito, possiamo 
farci un’idea del metodo di Snorri nell’usare le fonti. Il confronto più 
prossimo si può trovare alle str. 104-10 deWHàvamàl che presentano 
però qualche difficoltà di interpretazione. Queste strofe differiscono in 
qualche modo dalla leggenda di Snorri; 


Odino aveva visitato l’antico gigante Suttung e con la sua eloquenza aveva avuto 
molto successo (104). Gunnlodh gli offrì una coppa di prezioso idromele ma egli 
ricompensò perfidamente la sua generosità (105). Con la punta di Rati (il trapano) 
egli fece un foro nella roccia (per fuggire) mettendo a repentaglio la sua vita (106). 
Ora Odhrerir (l’idromele) è giunto alla casa degli dèi (107). Odino non avrebbe 
potuto fuggire senza l'aiuto di Gunnlodh (108). Il giorno dopo, giganti andarono 
nella casa di Hàvi (Hàuaholl, cioè Asgardh) per chiedere notizie di Bolverk, se fosse 
tornato fra gli dèi, o se Suttung l’avesse ucciso (109). Odino aveva prestato un giu¬ 
ramento nel recinto sacro ma non l’aveva mantenuto. Egli aveva derubato Suttung 
del suo idromele e aveva lasciato Gunnlodh in lacrime (110). 


La più notevole differenza fra questa versione del furto dell’idro¬ 
mele e quella data da Snorri è che secondo YHàvamàl Odino si servì 
di Rati, un trapano, per fuggire dalla fortezza del gigante, mentre 
nella storia di Snorri egli lo usò per entrarvi. 2 NeWHàvamàl (107) 
Odhrerir è il nome dell’idromele, mentre in Snorri è il nome di un 
recipiente nel quale esso era conservato. 

In un più tardo frammento, la cosiddetta Rùnatals Thàttr , YHàva¬ 
màl (140) allude a un’altra versione della storia della conquista del- 
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l’idromele, secondo la quale essa fu uno dei risultati della sofferenza 
di Odino quando fu appeso all’albero. 

L 'Hàvamàl (13-14) contiene un’allusione ad una terza versione del 
mito. I versi possono essere così interpretati: 

Egli è chiamato l’airone dell’oblio 

che indugia sui banchetti 

Egli ruba il senno degli uomini: 

io rimasi impigliato 

nelle penne di quell'uccello 

nella dimora di Gunnlodh 

Mi ubriacai, 

mi ubriacai troppo 

nella casa del saggio Fialar... 3 


Altrove non è detto che Odino perse il senno quando bevve il pre¬ 
zioso liquore, né è specificato che lo bevesse nella casa del vecchio 
Fialar. Il nome Fialar è occasionalmente attribuito a giganti, ma poi¬ 
ché, secondo Snorri, era anche il nome di un nano che preparava 
l’idromele, possiamo supporre che l’autore di questi versi conoscesse 
del mito una versione nella quale Odino aveva ricevuto l’idromele 
dai nani. 

Le cause dell’elaborazione del racconto di Snorri sul furto dell’idro¬ 
mele devono ricercarsi nel suo proposito di spiegare certe espressioni 
poetiche che altrimenti sarebbero rimaste oscure. Perché gli scaldi 
chiamano la poesia «sangue di Kvasir», «acqua dei nani o di Odh- 
rerir o di Hnitbjòrg» o «miele di Suttung» e «premio di Odino»? 
La leggenda dell’acquisto dell’idromele da parte di Odino non è nar¬ 
rata in nessuna dei poemi scaldici, ma molti scaldi alludono alla poe¬ 
sia come proprietà, furto o dono del dio. Egill ne\VHofudhlausn, che 
compose a York verso la metà del X secolo, disse: 

Io porto l’idromele di Odino 
nella terra dell’Inglese. 

Nello stesso poema (str. 19), Egill chiamò la poesia «il mare di Odi¬ 
no » (Odhins agir). 

Odino ha molti nomi (v. oltre) che spesso sostituiscono il suo pro¬ 
prio. La poesia è la «coppa di Ygg», 4 «l’idromele di Ygg»; 5 essa è 
«il fusto di Vidhur», 8 «la festa di Gauti» 7 ed ancora «la santa coppa 
del dio del corvo», 8 «il dono di Grimnir». 9 
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Talvolta le kenningar in cui si fanno tali allusioni hanno immagini 
più complicate. La madre di Odino era Bestia, e la poesia era «la 
cascata del figlio di Bestia» 10 e anche la «cascata del fardello dalle 
braccia di Gunnlodh», 11 e «pioggia dei servitori di Haar» cioè «piog¬ 
gia dei poeti, servitori di Odino». 12 

Odino sotto forma di aquila dette il miele agli dèi portandolo nel 
gozzo e gli scaldi nella loro immaginazione, alludono a questo fatto. 
La poesia è anche «il mare del petto di Odino». 13 Nelle parole di Egill 
la poesia è «il seme del becco deH’aquila». 1 '* Un poeta dell’inizio del 
XII secolo si riferisce ai poveri versi del suo antagonista come al «fan¬ 
go della vecchia aquila», 15 alludendo evidentemente alla «porzione 
del poeta pazzo» che era caduta fuori del muro di Asgardh. 

Prima che Odino se ne impadronisse, l’idromele era stato proprietà 
dei giganti e dei nani; esso fu portato dal mondo dei giganti prima 
dei tempi. 16 Ma poiché l’idromele non fu di nessuna utilità agli dèi ed 
agli uomini fino a che Odino non lo rubò, non dobbiamo meravigliar¬ 
ci che gli scaldi si riferissero poco a queste fasi della sua storia: quan¬ 
do essi lo fanno è spesso difficile sapere se si riferiscono alla poesia 
come proprietà di giganti o di nani. 

Surt era il nome di un vizioso gigante, ed Hallfredh nel suo canto 
in memoria di Olaf Tryggvason (morto nel 1000) chiamò là poesia 
«la bevanda della tribù di Surt». 17 Narfi era il nome di un altro gi¬ 
gante, forse il figlio di Loki, ed in una oscura strofa Egill chiama la 
poesia «l’eredità dei figli di Narfi». 18 

Un poeta di età incerta chiama la sua poesia «il fiume del corno di 
Hrimnir». 19 Nella kenning «la tazza del figlio di Billing», 20 si allude 
a un gigante o a un nano. 

La poesia è la bevanda o l’acqua dei nani. Un poeta del XII secolo 
la chiamò «pioggia di nani» 21 e in un verso, attribuito forse erronea¬ 
mente a Gisli Sursson (morto nel 977), esso è la «bevanda dei nani». 22 

I nomi di Fialar e Galar, i nani che prepararono l’idromele sacro, 
non si ritrovano nelle kenningar, ma secondo le pratiche scaldiche, al 
loro posto si usano nomi di altri nani. La poesia è la «coppa di Dval- 
lin», 23 «l’idromele di Sudhri». 24 

Se le kenningar di questo tipo sono indefinite, ce ne sono altre che 
alludono in particolare al miele come possesso dei nani. Un Norve¬ 
gese del X secolo chiamava la poesia «il compenso di Gilling», 25 ed 
un Islandese dell’XI secolo ricordando che Am era il nome di un gi- 
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gante e Austri quello di un nano, lo chiamò «il trattato di Am ed 
Austri » . 2e 

Talvolta la poesia è chiamata «la nave dei nani». 27 In un linguag¬ 
gio più sofisticato Hallfredh la chiamò «la barca del figlio di Austri». 28 

Sembra un’allusione a un evento incluso nel racconto che Snorri 
fa del mito; il gigante Suttung portò i due nani assassini su uno sco¬ 
glio che l’alta marea avrebbe sommerso; essi si salvarono offrendogli 
l’idromele prezioso: la bevanda diventava così la nave che li portava 
lontano. 29 

Come dice Snorri, l’idromele fu preparato col sangue del saggio 
Kvasir. La poesia scaldica contiene solo un’allusione a questo fatto; 
Einar Skalaglamm, un Islandese del tardo X secolo, chiamò la sua 
poesia «sangue di Kvasir». 30 

Se esaminiamo la leggenda di Snorri alla luce deWHàvamàl e delle 
kenningar scaldiche risulta evidente che Snorri non ricavò tutti i par¬ 
ticolari del suo racconto da questo poema solo; molti studiosi hanno 
messo in dubbio che si possa prestare fede alla sua versione del mito. 31 
Alcuni hanno supposto che Snorri e la sua scuola inventassero la leg¬ 
genda per spiegare le kenningar. Ciò non è possibile. Possiamo rite¬ 
nerci soddisfatti che versi contenenti kenningar come «il seme del 
petto di Odino », « il seme del becco d’aquila », « la mota della vecchia 
aquila», «il compenso di Gilling», «il sangue di Kvasir», siano stati 
tramandati oralmente per due secoli e più prima che Snorri li trascri¬ 
vesse. Ma una poesia di questo genere non poteva essere compresa 
senza la spiegazione delle immagini metaforiche e le spiegazioni devo¬ 
no in questo caso essere trasmesse oralmente. Inevitabilmente, nella 
trasmissione si saranno operati dei mutamenti e si saranno sviluppate 
varie versioni del mito. Si è pensato anche che Snorri abbia cercato 
di combinare insieme due principali versioni del mito; secondo la 
prima, Odino aveva rubato l’idromele al gigante Baugi che nella poe¬ 
sia arcaica ne era in possesso; secondo la seconda versione, che ha una 
base più solida nella poesia che sopravvive, l’idromele fu rubato a 
Suttung che secondo Snorri è fratello di Baugi. 32 Già lo Hàvamàl 
postula per lo meno due e forse tre versioni di questo mito; non pos¬ 
siamo dire quale sia stata l’origine, ma è certo che tutte e tre erano 
conosciute già nel X secolo. 

Particolare attenzione si è posta sulla formazione del miele dal 
sangue dell’assassinato Kvasir. Snorri parla di Kvasir nella Ynglinga 
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Saga (cap. IV) come del più saggio dei Vanir, uno di coloro che i 
Vanir mandarono in ostaggio dagli Aesir, quando venne conclusa la 
pace fra le due tribù. La leggenda che l’idromele si fosse formato dal 
suo sangue è sostenuta solo dall’allusione di Einar Skàlaglamm alla 
poesia come «sangue di Kvasir». Essa contiene elementi conosciuti 
nel folcklore di molti paesi e che probabilmente risalgono ad un tem¬ 
po molto precedente a Snorri. Il dio, o saggio, Kvasir, fu creato dallo 
sputo degli Aesir e Vanir ed il suo sangue poi servì come principale 
componente del prezioso idromele. La tradizione dello sputo sia co¬ 
me simbolo di amicizia che come agente di fermentazione è ricordata 
largamente. 33 Nella islandese Hàlfs Saga oh Hàlfsrekka , 3 * probabil¬ 
mente del XLV secolo, si racconta come due donne gareggiassero fra 
loro per preparare la migliore birra. Una di loro invocò Freyia, ma 
l’altra Odino che, reclamando come prezzo del suo gesto il figlio che 
sarebbe nato, sputò nella sua birra per promuovervi la fermenta¬ 
zione. 35 L’attribuzione di proprietà magiche allo sputo come al sangue 
è comune a molti popoli. 36 

Il nome Kvasir è stato spesso associato con il vocabolo danese kvase 
(spremere per estrarre il succo), con quello inglese quash e con altre 
parole germaniche di simile significato. 37 In ogni modo il dio Kvasir 
è la personificazione dello sputo divino e il suo sangue il principale 
componente dell’idromele divino. 

Fino a poco tempo fa questo fatto, in tutta la mitologia, era rite¬ 
nuto unico. È stato G. Dumézil 38 che per primo ha notato uno strano 
parallelismo con un mito indiano. Indra e gli altri dèi avevano rifiu¬ 
tato ai due Nàsatya, considerati come i corrispondenti indiani dei Va¬ 
nir, l’ingresso nella loro compagnia; un asceta amico dei Nàsatya aveva 
allora creato un mostro che minacciò di inghiottire il mondo e solo 
allora Indra acconsentì ad accoglierli. Il nome del mostro era Mada, 
interpretato come «ebbrezza». Terminata la sua funzione, il mo¬ 
stro pericoloso fu diviso in quattro parti, che oggi costituiscono l’eb¬ 
brezza provocata dall’alcool, dalla vita licenziosa, dal giuoco, dalla cac¬ 
cia. In India, l’ebbrezza può essere considerata un male ma in Scandi¬ 
navia gli stati estatici dovuti all’alcool e alla poesia sono sacri, han¬ 
no il loro posto nel rituale e portano l’uomo alla comunione con gli 
dèi. 39 È difficile dire se vi siano relazioni fra la storia di Snorri e quella 
indiana, però è ancora più difficile, malgrado le ovvie differenze, cre¬ 
dere che la loro somiglianza sia fortuita. 
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Miti e racconti paragonabili a questo sono comuni a molti paesi. 40 

L’oggetto del furto del dio o dell’eroe è spesso l’acqua della saggezza, 
ed una leggenda islandese contiene versioni che somigliano in alcuni 
particolari al mito nordico dell’idromele sacro. Una leggenda rac¬ 
conta di come Finn bevve un sorso d’acqua dal pozzo di Bec mac 
Buain del Tuatha Dé Danann. 41 Finn, andando a caccia con due com¬ 
pagni, trovò la porta di un monte fatato ( sid ) aperta. I tre eroi si 
avvicinarono rapidamente mentre le tre figlie di Bec che sorvegliava¬ 
no il pozzo della saggezza si precipitarono a chiudere la porta. La 
più giovane portava una coppa del prezioso liquido e nella lotta un po’ 
ne finì nella bocca di Finn e dei suoi compagni. 

Le leggende di Sigurdh che ebbe la saggezza dal dragone morente e 
di Finn che la acquistò dal salmone (v. cap. X, primo paragrafo), 
benché lontane da quelle della conquista del miele da parte di Odino, 
e dell’acqua della saggezza da parte di Finn, contengono alcuni ele¬ 
menti comuni. In tutte queste leggende, il dio o l’eroe strappa la sua 
saggezza a un dio o a un demone dell’altro mondo. 

Ma una volta ancora il parallelo più vicino alla storia di Odino 
deve essere ricercato nei miti indiani del ratto del soma, il semiperso¬ 
nificato, intossicante liquido sacrificale. Sarebbe arduo, in un libro di 
questa specie, avventurarsi in un campo così esotico e specializzato, 
ma ci appoggiamo all’autorità di specialisti come A. Hillebrandt 42 e 
A. A. Macdonell. 43 Si dice che il soma stimoli la voce e sia la guida 
dei poeti: quelli che lo bevono divengono immortali e conoscono 
gli dèi. 

Il soma dà forza a dèi e uomini, ma specialmente a Indra. Indra, 
pieno di soma, vinse il mostro Vritra e fortificato compì molte impos¬ 
sibili imprese. Il soma fu portato a Indra dal cielo, come spesso è 
detto nel Rigveda, da un’aquila, che si precipitò in una fortezza di 
ferro per prenderlo. Benché Indra sia occasionalmente chiamato, o 
paragonato ad un’aquila, egli non appare nel Rigveda identificato con 
l’aquila che rapì il soma. È stato tuttavia notato che in una versione 
posteriore è Indra stesso sotto forma di aquila a portare via il soma. 44 
Oggi si sostiene che Odino, il prete-mago, sia un dio di prima classe, 
corrispondente all’indiano Varuna, mentre Thor, il dio guerriero, ap¬ 
parterrebbe alla seconda classe e corrisponderebbe a Indra. 

Come è stato notato da Olrik, 45 i miti del soma e dell’idromele 
devono derivare da una fonte comune ed essere parte di un’eredità 


59 



indoeuropea. Dobbiamo dunque supporre che Odino, in questo mito, 
abbia usurpato il posto di Thor come ha talvolta usurpato il ruolo 
di altri dèi? Forse dovremo piuttosto dubitare della stabilità del siste¬ 
ma tripartito (v. la Conclusione del cap. III). Era logico che Odino, 
dio della saggezza e della magia, dovesse essere il padrone dell’idro- 
mele sacro. 

Signore delle forche. Non conosciamo alcun altro mito più misterioso 
nella letteratura nordica di quello che racconta come Odino pendesse, 
per nove notti da un albero al vento. Il mito è narrato in una sezione 
dell ’Hàvamàl (138-145), la cosiddetta Rùnatals Thdttr, con parole pro¬ 
nunciate-si dice-dallo stesso dio. Le prime quattro strofe sono: 

138. Io so che pendei mosso dal vento 
da un albero 

per nove lunghe notti, 
ferito con una lancia 
e immolato a Odino, 
io stesso a me stesso; 
su quell’albero 
del quale nessuno sa 
da quali radici si levi. 

139. Nessuno mi confortò né con pane 
né con acqua nel corno; 

io guardai in basso 
raccolsi le «rune», 4 ® 
dolorante le presi; 
e caddi di là. 

140. Appresi nove magici canti 
dal famoso figlio 

di Boltbor, padre di Bestia, 
e bevvi un sorso 
del prezioso idromele, 
attinto da Odhrerir. 

141. Allora cominciai a prosperare 
ad essere saggio, 

a crescere e a star bene; 
da una parola passai all’altra 
da una impresa all’altra 
e così via. 
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Questi versi hanno dato origine a molte e diverse interpretazioni 
che qui non discutiamo dato che un completo accordo su tutti i par¬ 
ticolari è difficile a raggiungersi. 

S. Bugge 47 e la sua scuola hanno visto nell’impiccagione di Odino 
un riflesso pagano della crocifissione di Cristo. Le somiglianze fra la 
scena qui descritta e quella sul Calvario sono innegabili. Cristo fu 
crocifisso e restò inchiodato alla croce, come dice un poeta inglese 
del Medioevo «in thè wylde wynde» (al vento selvaggio); 49 aveva 
sete e gli dettero aceto; come Odino, Cristo fu trafitto da una lancia. 
Prima della sua morte. Cristo gridò ad alta voce come Odino gridò 
quando raccolse le «rune». La somiglianza non termina qui. La croce 
sulla quale Cristo morì non aveva radici: l’albero sul quale fu appeso 
Odino sorgeva da radici sconosciute. Pure, se il mito di Odino appeso 
all’albero non derivò dalla leggenda della morte di Cristo, le due scene 
erano così simili tra loro che nella tradizione popolare finirono con 
l’essere confuse. 

Un canto popolare ricordato in Unst (Shetland) nel secolo scorso 49 
include alcuni versi che hanno come soggetto Cristo. I nove giorni 
citati nel canto come passati da Cristo in croce si accordano meglio 
con il mito di Odino che con la leggenda del Calvario. 

Anche se non possiamo negare la possibilità di influenze cristiane 
sulla scena descritta neìYHdvamàl, analizzando i versi singolarmente, 
comprendiamo invece come quasi tutti gli elementi del mito nordico si 
spieghino in quanto parte della tradizione pagana e del culto di Odino. 

La lancia era l’arma prediletta da Odino e già il poeta Egill chia¬ 
mava il dio «signore della lancia». 50 Egli era il possessore della lan¬ 
cia Gungnir che, secondo Snorri, 51 fu forgiata da nani. In un verso 
attribuito a Bragi, Odino era chiamato «lo scuotitore di Gungnir». 52 
Nella Ynglinga Saga (cap. IX), nella quale Odino è presentato come 
un re mortale degli Svedesi, si narra che prima di morire nel suo 
letto, egli si ferì con una punta di lancia nella speranza di andare 
nel mondo degli dèi. Njordh che seguiva Odino evidentemente fece 
lo stesso perché, nel suo letto di morte, egli stesso si era «segnato per 
Odino». Era dunque logico che Odino, appeso all’albero, dovesse es¬ 
sere ferito dalla sua stessa spada. 

Odino è anche il dio dei morti e particolarmente degli impiccati. 
Un poeta del X secolo lo chiamò «signore delle forche», 53 mentre altri 
lo dicevano «dio degli impiccati». 54 Gli scaldi riconoscevano Odino, 
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non solo come signore delle forche e degli impiccati, ma come vittima 
delle forche. Uno dei suoi nomi era Hangi (l’impiccato). 55 Eyvind il 
Plagiario chiamò Odino «il fardello delle forche». 56 

Le relazioni con le forche e gli impiccati sono spiegate più chia¬ 
ramente in una parte successiva deWHàvamàl (str. 157). Se egli 
vedeva un impiccato penzolare da un albero, egli poteva incidere e 
dipingere delle rune tali che il morto poteva parlargli e camminare. 
Ancora nella Ynglinga Saga (cap. VII), Snorri dice che Odino risve¬ 
gliava i morti e sedeva presso le forche. Fu forse per questa ragione 
che un poeta dell’XI secolo lo chiamò «visitatore degli impiccati». 57 

Odino è inoltre colui che riceve il sacrificio umano; possiamo illu¬ 
strare questa sua attività con una leggenda dell’eroe Starkadh inclusa 
nella versione più ampia della Gautreks Saga (cap. VII), e esposta 
in forma leggermente diversa da Saxo (v. cap. X, Starkadh). 


Il famoso eroe, Starkadh, era uno dei protetti di Odino. Insieme a suo fratello di 
latte, re Vikar di Agdhir (Norvegia sud-occidentale), e ad altri eroi, egli si dette 
ad avventure guerresche lungo i distretti costieri. Poiché il re riteneva Starkadh il 
più valoroso dei suoi guerrieri combatterono insieme per quindici anni. Accadde una 
volta che, per mancanza di vento, la squadra rimanesse su un’isola; allora gettarono 
in acqua dei pezzetti di legno sacrificali per ottenere un vqnto favorevole, ma ven¬ 
nero invece a sapere che era volere di Odino che uno di loro, scelto a caso, fosse 
impiccato e sacrificato a lui. Quando furono tratte le sorti, venne fuori il nome del 
re Vikar; gli eroi ammutolirono per lo stupore e decisero di incontrarsi il giorno 
seguente per discutere sul da farsi. 

Durante la notte, Starkadh fu svegliato dal suo vecchio balio che, assumendo il 
nome di Hrosshars-Grani (barba di crini di cavallo), ordinò all’eroe di seguirlo. 
Presero una barca e remarono fino ad un’isola vicina coperta di foreste. Giunti in 
una radura, trovarono undici uomini seduti su undici seggi; il dodicesimo seggio 
era vuoto. Quando Hrosshars-Grani si sedette sul seggio vuoto, gli altri lo salutarono 
con il nome di Odino; Odino disse ai suoi compagni che era venuto il tempo di 
definire il destino di Starkadh. 

Il primo a parlare fu il dio Thor. Come nemico dei giganti, Thor odiava Starkadh 
discendente dai giganti dato che sua madre, che si era rifiutata allo stesso Thor, 
aveva concesso le sue grazie ad un gigante molto saggio (hundviss jotunn). La 
prima idea di Thor fu che Starkadh non dovesse generare figli né maschi né fem¬ 
mine e che la sua stirpe dovesse morire con lui. Poi parlò Odino, secondo il quale 
Starkadh avrebbe dovuto avere tre brevi periodi di vita; al che Thor replicò che 
durante ciascuno di questi periodi avrebbe commesso un atto malvagio. A Odino 
che reclamava per Starkadh splendide armi e tesori in quantità Thor replicava che 
non avrebbe mai posseduto terre e non sarebbe mai stato soddisfatto di quello che 
aveva; Odino allora concesse a Starkadh il dono della poesia dicendogli che avrebbe 
composto versi con la facilità della parola, ma Thor sentenziò che non avrebbe ricor¬ 
dato mai un verso della sua poesia. Odino disse che Starkadh sarebbe stato premiato 
dai più nobili uomini, ma Starkadh decise che egli sarebbe stato detestato da tutta 
la comunità. 
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Infine Odino ricondusse Starkadh tra i suoi compagni e prima di lasciarlo lo avvertì 
che in cambio dei grandi favori che gli concedeva, attendeva qualche ricompensa: 
Starkadh avrebbe dovuto mandargli re Vikar. Nel dir questo, Odino consegnò al¬ 
l’eroe una lancia che aveva l’aspetto di un’innocua canna palustre. 

Quando il mattino dopo, gli eroi si ritrovarono insieme, decisero di sacrificare sim¬ 
bolicamente il loro re. Erano radunati presso un abete dal quale pendeva un ramo¬ 
scello sottile sotto il quale era un tronco. I servi erano occupati a macellare un 
vitello e quando furono estratte le budella, Starkadh ne fece un nodo scorsoio e lo 
appese al ramoscello inclinato. Il re si fermò presso il tronco, il nodo scorsoio fu 
posto intorno al suo collo e Starkadh lo colpì con la canna dicendo: « Io, ora ti 
affido a Odino. » Nello stesso tempo la canna si mutò in un'affilata lancia, il tronco 
sfuggì sotto i piedi del re e le budella del vitello divennero una dura corda. Il ramo¬ 
scello divenne un ramo robusto e balzò in su sollevando il re fino ai rami più alti 
dell’albero e uccidendolo. Starkadh aveva così compiuto il primo dei suoi atti malvagi. 


Le analogie fra questa storia e quella di Odino sull’albero sono evi¬ 
denti. In entrambe la vittima è impiccata e ferita con una lancia, in 
entrambi i casi essa è « dedicata a Odino » e le frasi impiegate sono 
dello stesso tono. Mentre Odino disse che egli era «immolato a Odino, 
me stesso a me stesso », Starkadh nel colpire il suo re con la spada 
di Odino dice «Ora ti affido a Odino.» 58 

Le relazioni di Odino con le forche e le loro vittime sono compli¬ 
cate. Quando egli faceva parlare gli impiccati, o sedeva presso le loro 
forche, è chiaro che ricercava la saggezza occulta che appartiene solo 
ai defunti, proprio come aveva fatto lui stesso quando rianimò i mor¬ 
ti, 59 e cavalcò fino alla porta dell’Infemo per richiamare una sibilla, 
morta da molto tempo, dalla sua tomba per chiederle quale destino 
fosse stato preparato per Baldr. 60 La sibilla, nata secoli prima, che rac¬ 
contava del passato e del futuro nella Volospà , può benissimo essere 
stata richiamata da Odino dalla sua tomba, per riaffondare nel pas¬ 
sato una volta pronunciata la profezia. 61 

Ci possiamo chiedere quale specie di saggezza Odino acquistasse 
dai morti, in special modo dagli impiccati. La sibilla nel Baldrs Drau- 
mar parlava con riluttanza del fato di Baldr e la sibilla della Volo¬ 
spà raccontava l’origine del mondo, degli uomini e degli dèi, in parti- 
colar modo del Ragnaròk. 

Odino, come è detto, acquistò l’idromele, l’arte della poesia da gi¬ 
ganti e forse, secondo un’altra versione del mito, dai nani. Ma secondo 
un’allusione criptica fatta dal poeta di Orkney, il vescovo Bjami Kol- 
beinsson, al principio del XIII secolo, sembra che egli avesse imparato 
l’arte dagli impiccati, Bjami disse: 
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Non crebbi saggio sotto le cascate, 82 
mai ebbi a che fare con la magia; 

in nessun modo io imparai 

il premio di Ygg (cioè l’arte della poesia) 

ai piedi deH’impiccato. 83 

Nella tradizione nordica Odino è il principale ma non l’unico dio 
che riceva sacrifici umani. Nell’unico racconto particolareggiato sul sa¬ 
crificio dedicato a Odino, quello del re Vikar, la vittima era appesa ad 
un albero. Lo storico greco Procopio, che scrive verso la metà del VI 
secolo sulle usanze degli uomini di Thule (Thulites) dice che essi erano 
soliti offrire il loro primo prigioniero di guerra al dio Ares, ritenendo 
questa la più alta forma di sacrificio. Essi appendevano la vittima a un 
albero o la gettavano fra le spine. 84 Jordanes, 85 che scrive nello stesso 
periodo, parla di pratiche simili fra i Goti. Essi sacrificavano i loro 
prigionieri a Marte credendo di placare con il sangue umano il dio 
della guerra e appendevano agli alberi gli ornamenti guerrieri. Ares 
o Marte possono o no essere identificati con Odino, entrambi però 
insieme a Odino devono essere considerati dèi della guerra. 

Ma non dobbiamo pensare che tutte le vittime di Odino venissero 
impiccate e nemmeno che tutte le impiccagioni sacre fossero a lui 
dedicate. Snorri 88 dice che, in tempi di carestia, gli Islandesi «dettero 
il loro re», Olaf Taglialegna, a Odino, bruciandolo nella sua dimora. 
Questo racconto sembra suffragato dalla Ynglinga Tal (str. 21), ben¬ 
ché sia possibile che Snorri abbia frainteso la sua fonte e che il poeta 
alludesse piuttosto alla cremazione del re dopo la morte. 87 

In un altro frammento, Snorri 88 racconta che gli Svedesi soffrirono 
la carestia durante il regno di re Domaldi. Nel primo autunno di care¬ 
stia essi sacrificarono buoi ma i raccolti non migliorarono; nel secondo 
sacrificarono uomini e nel terzo si decisero per il re e arrossarono gli 
altari con il suo sangue. La Ynglinga Tal (str. 5), che Snorri cita, 
dice che gli Svedesi arrossarono la terra con il sangue del loro signore. 
La norvegese Historia Norvegiae , 89 scritta probabilmente prima del¬ 
l’opera di Snorri, dà una diversa versione di questo fatto. Gli Svedesi 
impiccarono il loro re per procacciarsi la fertilità dei raccolti: la vit¬ 
tima in questo caso non fu dedicata a Odino, ma a Cerere, che gli 
storici identificavano probabilmente con Freyia. È possibile che nella 
storia originaria, dalla quale la Ynglinga Tal , la Ynglinga Saga e la 
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Historia Norvegiae derivano, il sangue del re fosse sparso mentre egli 
pendeva da una forca o da un albero. 

Odino, secondo le fonti, veniva placato più efficacemente da vittime 
reali o principesche; si racconta del patto che un altro re degli Svedesi, 
Aun il Vecchio, concluse con il dio. Odino concesse al re sedici anni 
di vita per ognuno dei figli che gli avesse sacrificato; il re ne aveva 
già sacrificati nove ed era ormai così vecchio che doveva giacere sem¬ 
pre a letto e bere da un corno come un bimbo; quando fu la volta del 
decimo figlio i sudditi del re misero fine al sacrificio ed egli morì di 
morte naturale. 7 & 

Nella Gautreks Saga si raccontava che il re era stato non solo 
impiccato, ma pure colpito da una lancia. Abbiamo già notato che la 
lancia era l’arma favorita di Odino come dimostrano molte allusioni 
nella più antica e nella più recente letteratura. 71 Era naturale dunque 
che una vittima sacrificata e dedicata a Odino dovesse essere trapas¬ 
sata con la lancia. Secondo un passo in prosa nel secondo carme di 
Helfi Hundingsbani (24 sgg.) un certo Dag offriva sacrifici a Odino 
per poter vendicare suo padre su suo cognato, Helgi, che lo aveva 
ucciso. Odino prestò a Dag la sua lancia, e Dag trafisse con questa suo 
cognato a Fioturlund (bosco delle catene),. 

I caduti in battaglia, particolarmente quelli uccisi dalla lancia o 
dal giavellotto, possono considerarsi come offerti a Odino. Lo Styrbjar- 
nar Thàttr 72 contiene un racconto che in qualche modo ricorda la 
storia di Vikar. Nella notte precedente la battaglia con suo nipote 
Styrbjòrn, Eirik il Vittorioso, re degli Svedesi (morto nel 993 ca.), 
entrò nel tempio e «si affidò» al dio in cambio della vittoria, stipu¬ 
lando un patto che egli avrebbe vissuto ancora dieci anni. Subito dopo 
apparve un uomo con un cappello dalle larghe falde, che dette a Eirik 
una canna dicendogli di lanciarla sull’esercito di suo nipote con le pa¬ 
role «voi tutti appartenete a Odino». Quando la canna volò per aria 
si mutò in giavellotto. Gli uomini di Stryrbjòrn furono accecati ed 
una montagna cadde su di loro. Nel più realistico Eyrbyggja Saga 
(cap. XLIV) viene fatta allusione a una simile usanza: prima di una 
battaglia uno dei capi scagliava una lancia sopra il nemico, «secondo 
un antico costume», quasi per dedicare gli avversari al dio della guerra. 
Anche Odino stesso osservava questa usanza, perché nell’iniziare la pri¬ 
ma guerra del mondo, quando gli Aesir combatterono i Vanir (v. cap. 
VII), egli scagliò una lancia o un giavellotto sull’esercito nemico. 73 
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Abbiamo visto Odino come signore delle forche, dio degli impiccati, 
dio della lancia e come il più importante dio cui si offrissero sacrifici 
umani. Si potrebbe supporre che le sue vittime fossero soltanto impic¬ 
cate o solo ferite con una lancia, ma se esse erano impiccate e ferite 
insieme, il rito sarebbe stato più completo. 

Conosciamo un numero di leggendarie vittime di Odino, per lo 
più re o principi, e non «avanzi di galera», criminali, gettati sulle 
scogliere o sbattuti sulle rocce, quali si diceva sacrificassero i pagani 
deH’ultimo periodo. 74 

Se il più alto sacrificio a Odino del quale abbiamo letto, fu quello 
del re Vikar, non solo perché egli fu ferito e impiccato, ma anche per 
la sua dignità regale; quale maggior significato doveva assumere il 
sacrificio del re degli dèi penzolante al vento da un albero e trafitto 
da ima spada. 

Come il re Vikar, Odino fu appeso ad un albero, non ad una forca 
preparata dagli uomini, 75 e l’albero non era di quelli ordinari. Non 
può trattarsi che dell’albero del mondo, il frassino del mondo, il sacro 
Yggdrasill. Yggr (il terrificante, quello che incute terrore) è uno dei 
nomi di Odino e drasili è una parola comune in poesia per « cavallo » ; 
nonostante argomenti contrari, 78 il composto Yggdrasill non può signi¬ 
ficare che «cavallo di Odino». 

Gli scaldi si riferiscono spesso alle forche ed agli impiccati usando 
nelle loro metafore la parola «cavallo»; il termine base è o, Sleipnir, 
il nome del mitico cavallo di Odino, 77 oppure quelli che contengono 
l’allusione alla leggenda narrata da Saxo 78 su Sigar, che impiccò l’a¬ 
mante di sua figlia Hagbardh e le forche vennero chiamate «cavallo 
di Sigar». 79 La metafora è anche più arrischiata. L’uomo penzola sulla 
forca e il verbo ridha significa sia penzolare che cavalcare. Perciò 
Sigvat, nel suo carme in memoria di sant’Olaf disse: «gli uomini ca¬ 
valcano verso la morte sul cavallo di Sigar». 80 

Possiamo anche ricordare che il cavallo era simbolo di morte, in 
quanto trasportava gli uomini all’altro mondo, e questo concetto può 
aver influenzato la dizione degli scaldi. 81 

Il sacrificio di Odino a se stesso può essere così visto come la fórma 
più alta di sacrificio, talmente alta da superare come molti altri mi¬ 
steri religiosi la nostra comprensione. Esso è un sacrificio non di un 
uomo a un dio ma di un dio a un dio, della stessa specie del sacrificio 
di Cristo. 
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Ogni dono, ogni sacrificio esige una ricompensa, 82 e ci chiediamo 
quale ricompensa ottenne Odino con il suo sacrificio. La risposta è data 
dai versi: Odino ebbe le «rune» e i segreti che le accompagnano; egli 
imparò nove potenti canti magici e bevve il prezioso idromele delja 
poesia. Egli crebbe, prosperò e divenne fecondo, così che ogni parola 
ne richiamava un’altra ed ogni impresa ne creava un’altra. In altre 
parole Odino divenne il maestro della sapienza magica e misterica. 

Nella strofa 139 dell 'Hàvamàl che abbiamo citato, si era in dubbio 
se runar dovesse essere interpretato come rune, i simboli magici, o 
come «saggezza riposta». In tutti i modi, nella strofa 144 si mostra 
che, con il suo sacrificio. Odino imparò l’arte di incidere rune, di di¬ 
pingerle, imparò l’invocazione ed il sacrificio. 

Da chi Odino ebbe tale saggezza? La risposta non è ancora con¬ 
clusiva. Odino imparò le straordinarie canzoni dal figlio di Bolthor 
che Snorri chiama Bolthom, 83 che era un gigante, padre di Bestia, la 
gigantesca madre di Odino. Il famoso figlio di Bolthom deve dunque 
essere un gigante e zio materno di Odino. Che dunque Odino impa¬ 
rasse i potenti canti da uno zio materno, uh uomo a lui legato da 
diretta parentela, era logico. 84 Lo zio di Odino, come la madre e il 
nonno, deve aver appartenuto alla tribù dei giganti. 

Si dice che i giganti fossero eccezionalmente saggi; che molti di 
loro fossero molto vecchi come del resto lo era anche Odino, loro 
discendente. 85 I giganti nacquero moltissimo tempo fa, 88 e ciò contribuì 
alla loro saggezza. Come i morti essi vivono in colline e rocce; pos¬ 
sono essere visti come demoni della morte e anche come gli stessi 
morti. Odino, dio della poesia, delle rune e della magia, prese molto 
della sua saggezza dai giganti e particolarmente dal saggio gigante 
Vafthrudhnir che aveva viaggiato nei nove mondi e sapeva tutto degli 
dèi e dei giganti, anche i loro segreti; era pure penetrato nel Niflhel, 
nel quale gli uomini entrano dal mondo dei morti (Hel), come per 
morire un’altra volta. 87 

Su queste basi possiamo in parte interpretare le strane strofe del- 
Y Hàvamàl. Odino pendendo dall’albero del mondo, era in compagnia 
dei morti e ne condivideva la sapienza che solo essi posseggono. Ma 
questo è come dire che il dio stesso era morto. Se la saggezza può essere 
acquistata da un delinquente quando penzola da un albero, tanto più 
potrà essere guadagnata da Odino che era passato attraverso il mon¬ 
do della morte. 
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Come Cristo, Odino risorse dalla morte fortificato dalla saggezza 
occulta che comunicò agli dèi ed agli uomini; questo concetto è espo¬ 
sto negli ultimi versi del Rùnatal (str. 145) dove si dice: ciò è quanto 
scrisse Thund ( Thundr , Odino) prima che i fati degli uomini fossero 
stabiliti, là egli ritornò da dove era venuto. 

Odino pendette dall’albero per nove notti. Ciò potrebbe a prima vista 
riflettere la leggenda di Cristo che resuscitò da morte dopo tre giorni; 
ma il significato del numero nove nel paganesimo nordico deve essere 
più profondo. 88 Leggiamo nella Volospd (str. 2) e nel Vafthrùdhnismàl 
(str. 43) di nove mondi, e di Heimdall fu detto che era figlio di nove 
madri; 98 questo numero nove sembra debba essere collegato con Odino 
e il sacrificio. Odino stesso poi imparò nove potenti canti dal figlio 
di Bolthor. 

Secondo Adamo di Brema, le celebrazioni di Uppsala avevano luogo 
ogni nove anni e duravano per nove giorni. Nove teste di ciascun essere 
vivente erano sacrificate ed i corpi erano appesi agli alberi che cir¬ 
condavano il tempio (v. cap. XII). Potremmo pensare che le vittime 
impiccate fossero dedicate a Odino, la cui immagine, con quella di 
Thor e Fricco, stava nel tempio di Uppsala. 

Come abbiamo detto all’inizio di questo capitolo, non è escluso che 
il mito di Odino fosse influenzato da quello di Cristo sulla croce. 
In tal caso, i motivi cristiani sono stati accordati con quelli pagani 
tradizionali. Potremmo pensare che un Vichingo delle isole britanni¬ 
che avesse visto un’immagine del Cristo morente da lui scambiata 
per Odino. Questo avrebbe potuto originare l’espressione poetica del 
mito e la combinazione di motivi quali l’impiccagione, il sacrificio del 
dio al dio, la sete, il ferimento con la lancia e la resurrezione, quan¬ 
tunque ognuno di questi elementi avesse la sua radice nella tradi¬ 
zione pagana. 90 

Odino non solo patì la sete, ma digiunò pure. A. G. van Hamel 91 
ha richiamato l’attenzione su molti esempi nelle leggende irlandesi 
nelle quali gli uomini digiunano per guadagnare potere mistico sui 
loro antagonisti. 

I punti di vista espressi in questo paragrafo possono sembrare di¬ 
versi da quelli generalmente accettati oggi, quantunque le differenze 
da questi non siano fondamentali. Il sacrificio di Odino è stato visto 
in senso lato come una cerimonia d’iniziazione, ed è stato paragonato 
alle pratiche di shaman nella cultura ugro-finnica. 92 L’iniziazione è 
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riguardata come una morte simbolica, spesso seguita dalla rinascita 
dell’iniziato sotto altro nome. È ben possibile che tali pratiche rituali 
fossero note agli Scandinavi in tempi molto antichi di cui però le fonti 
letterarie danno scarsi cenni. 93 

Il mito di Odino sembra rappresentare una morte reale e non sim¬ 
bolica. Non c’è alcun altro modo di conoscere a fondo la saggezza del 
morto che morendo. Odino morì e come Cristo resuscitò. Possiamo 
citare una leggenda ricordata da J. G. Frazer 94 di uno shaman esqui¬ 
mese dello stretto di Bering, che si bruciò vivo, con la speranza di 
resuscitare più saggio. 

Dio della guerra. La leggenda raccontata da Snorri del viaggio di 
Odino per rubare il miele della poesia include un episodio pittoresco 
ed apparentemente irrilevante. Durante il iuo viaggio il dio giunge 
in un prato dove nove schiavi stavano mietendo. Estratta una cote 
dalla sua cintura affilò le falci degli schiavi e questi vedendo le lame 
più affilate di prima chiesero la pietra. Odino disse che il compratore 
avrebbe dovuto pagare un prezzo alto; poiché tutti la volevano egli 
lanciò in aria la cote; gli schiavi si leticarono per prenderla e finirono 
con il rompersi la testa l’un l’altro con le falci. 95 

Odino allora riprese il cammino con il nome di Bolverk e giunse 
presso il gigante Baugi, per il quale gli schiavi lavoravano; prese il 
loro posto e lavorò per nove uomini. 

Le origini di questa leggenda sono state ampiamente discusse. È 
stata notata una certa somiglianza con la leggenda di Lityerses di ori¬ 
gine asiatica. Lityerses induceva i viaggiatori a lavorare per lui e se 
essi non tenevano la sua stessa velocità durante la mietitura, tagliava 
loro le teste e ne avvolgeva i corpi nei covoni. Sono state anche ricor¬ 
date le leggende su Cadmo, Giasone ed i denti del drago. Quando 
l’eroe seminava i denti, uomini armati balzavano dal suolo e l’eroe li 
costringeva a combattere l’uno contro l’altro, talvolta scagliando ima 
pietra fra loro. 96 

Quali che siano le sue origini, la leggenda di Snorri serve a dare 
un’immagine caricaturale di Odino e a spiegare il suo nome Bolverk 
o «malfattore». Odino era dio della guerra ed era suo interesse pro¬ 
muovere la lotta; perciò i poeti lo chiamavano Hnikarr, Hnikudhr : 
nomi che probabilmente significavano «colui che incita alla batta¬ 
glia». 97 Nell'Hàrbarzliódh (str. 24), Odino si vanta di aver sempre 
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incitato i principi l’uno contro l’altro e di non averli mai indotti 
alla pace.® 8 

Ci aspetteremo un dio della guerra nobile, valoroso un esempio 
per ogni soldato, Odino invece non era assolutamente così. Secondo le 
fonti in cui la sua figura è più completamente delineata, egli era mal¬ 
vagio e minaccioso; godeva particolarmente delle lotte fraticide e dei 
conflitti fra cavalieri. Nella Helgakvidha Hundingsbana II 99 si rac¬ 
conta come Dag sacrificasse a Odino, che gli prestò una lancia, con 
la quale uccidere Helgi, marito di sua sorella. 

È così che Odino è descritto nelle Gesta Danorum di Saxo ed in 
qualcuna delle saghe eroiche. Saxo racconta che Odino, al solito tra¬ 
vestito, accese la discordia fra Harald Dente di Guerra e suo nipote 
Hring, che culminò nella battaglia di Bravellir. 100 La Heidhreks Saga 
del XII secolo contiene la storia di un certo Gizur, soprannominato 
Grytingalidhi. 101 Compito di Gizur nella saga era di provocare guerra 
fra Angantyr, re dei Goti e il suo fratellastro Hlodh, re degli Unni. 
Alcuni hanno visto in Gizur un’emanazione di Odino o anche lo stesso 
Odino. 

È difficile stabilire se Gizur fosse concepito come Odino già nella 
tradizione sulla quale si basava la Heidhreks Saga , ma non c’è da 
dubitare che i compilatori e gli ascoltatori della lista del XIII secolo 
lo vedessero come tale. Gizur era un nome molto comune in Islanda, 
ma nel thulur (lista dei nomi) lw2 era applicato anche a Odino. È anco¬ 
ra più indicativo che nella Màlshàttakvaedhi , forse dell’inizio del XIII 
secolo, Odino era chiamato Gizur ed era descritto quasi con le stesse 
parole d eìVHdrbarzliódh, cioè promotore di discordie: 

Gizur fu colpevole di calunnia 

egli incitava i principi l’uno contro 1’altro. 103 

È pure da notare che in un verso composto nel 1261, Sturla Thord- 
harson cambiò il nome di Gizur Jarl, che lo aveva truffato, con quelli 
di Odino e Gaut, altro nome di Odino. 104 

Ci possiamo chiedere di quanto sia antica e quali siano le basi di 
questa concezione di Odino promotore di discordie e sorgente di male. 
I motivi del furto del miele, secondo la descrizione deWHàvamàl, 10 * 
possono essere stati dettati da bontà, ma i metodi che Odino impiegò 
erano riprovevoli perché egli non tenne fede ai più sacri giuramenti. 
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Anche in questi versi il dio portava il nome Bolverk (o malfattore) 
nome con il quale egli stesso si chiamava nel Grimnismàl (str. 47). 

Si può discutere sull’età dei poemi e delle leggende ora citati, ma 
dalle storie dei re e i poemi su di loro, si può sapere qualcosa di più 
sul ruolo di Odino nel paganesimo nordico. Nel Hàkonarmàl, composto 
in memoria di Hakon il Buono (c. 961-963), Odino era descritto come 
un malintenzionato ( illùdhigr). we La storia di Eirik Ascia di Sangue 
è più complicata. Dopo che Eirik fu ucciso in Inghilterra nel 954, la 
sua vedova, Gunnhild, ordinò ad un poeta di comporre un canto in 
sua memoria. Il soggetto, come spiegheremo oltre, 107 riguardava l’ac¬ 
coglienza di Eirik da parte degli eroi caduti Sigmund e Sinfiotli e da 
Odino nel Valholl. Odino aveva chiamato Eirik perché aveva bisogno 
del suo aiuto e Eirik che aveva condotto con sé cinque altri sovrani 
è presentato come il prediletto di Odino. Non è difficile individuare le 
ragioni di questa predilezione. Nessun re di Norvegia era più adatto 
a essere l’eroe scelto da Odino e nessuno aveva avuto in più profondo 
disprezzo i legami di parentela: Eirik aveva spietatamente massacrato 
i suoi fratelli e secondo quanto riferisce una saga, aveva scagliato i suoi 
scudieri contro il muro. 108 

Adamo di Brema dice (IV, XXVII) che, in caso di guerra, gli Sve¬ 
desi erano soliti sacrificare a Odino; Snorri, nella sua vita di Hakon 
il Buono, 108 narra che gli uomini di Thrandheim bevevano alla salute 
di Njordh e Freyr per i raccolti abbondanti e per la pace, a quella di 
Odino per il trionfo del loro re. 

Come dio della guerra. Odino distribuisce vittoria, come è chiara¬ 
mente indicato nell'Hyndloliódh (str. 3). Tra i suoi molti nomi era 
Sigfadhir (padre di vittoria) e Sigrhofundr (giudice o autore di 
vittoria). 

Come spiegheremo più particolarmente al cap. X, Odino è spesso 
descritto come signore e protettore di eroi leggendari. Insegna loro la 
strategia e li rende invulnerabili. Tali eroi, in alcuni casi, sono ritenuti 
come rappresentanti terreni del dio stesso, come è il caso di Gizur de¬ 
scritto nella Heidhreks Saga. Odino era pure il protettore e anche l’an¬ 
tenato di illustri famiglie. I Volsunghi si erano posti sotto la sua pro¬ 
tezione ed il nome di uno di loro, Sigmund, era usato anche per 
Odino. 110 

Si diceva che Odino guadagnasse ingiustamente la vittoria, 111 ed è 
un motivo ricorrente il fatto che il dio dopo aver aiutato i suoi favoriti 
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si rivolgesse contro di loro. Nell’ultima battaglia di Sigmund, un uomo 
con un occhio solo avanzò contro di lui, indossando un mantello scuro 
e scuotendo la lancia. La spada dell’eroe quando colpì la lancia si 
ruppe; il duello si svolse con suo svantaggio, e re Sigmund morì. n - 
Alcuni miti che illustrano questo aspetto del carattere di Odino saran¬ 
no citati più in là nel cap. X. Essi per lo più sono tratti da Saxo e 
dalle saghe eroiche, ma è chiaro come il loro motivo sia antico. Esso 
è presente nel Carme di Hakon ed è espresso ancor più chiaramente 
nel Carme di Eirik. Odino aveva bisogno dei suoi favoriti per essere 
assistito nel Valholl, perché aveva saputo che il Ragnaròk poteva ve¬ 
nire a ogni istante. 

In questo capitolo sono stati citati anche passi che dimostrano come 
quelli che cadevano in battaglia entrassero a far parte della schiera 
di Odino. Si è pensato quindi che le vittime della sua lancia fossero 
particolarmente care al dio della guerra; invece era credenza molto 
diffusa, o almeno un concetto poetico, che ogni guerriero caduto in 
battaglia andasse da Odino. Tanto che per conseguenza quelli che uc¬ 
cidevano i nemici in battaglia potevano riguardare l’atto come un sa¬ 
crificio al dio della guerra. Questo concetto è occasionalmente espresso 
da Saxo e nelle saghe eroiche. Harald Dente di Guerra in cambio della 
invulnerabilità di cui Odino gli fece dono, promise al dio le anime di 
tutti coloro che uccideva. 113 Nella battaglia di Bravellir, lo stesso eroe 
dedicò tutti coloro che cadevano al dio. 114 Secondo la Orkneyinga Saga 
(cap. Vili) Torf-Einar, principe di Orkney, catturò un figlio ribelle di 
Harald Bellachioma, gli tagliò le costole di dietro, mettendo in luce i 
polmoni (v. cap. XIII) e lo «affidò» a Odino. 

Possiamo riporre poca fiducia nelle fonti in prosa ora citate, ma la 
stessa circostanza è espressa volta per volta dai poeti dell’età pagana. 
Un Islandese della metà del X secolo, che si opponeva al corteggiatore 
della madre vedova, incontrandolo a un crocicchio lo uccideva; comme¬ 
morò l’evento in un verso: egli aveva pagato il sacrificio di Gaut (cioè 
di Odino) al signore delle forche e preparato un cadavere per il corvo. 115 

Hakon il Grande (morto nel 995) è ricordato come il più ardente 
pagano tra i re di Norvegia, ed alcuni poeti dissero, in sua lode, che 
egli aveva offerto i suoi nemici a Odino. Thorleif disse che Hakon 
aveva mandato nove principi a Odino e che il corvo stava mangiando 
la loro carne 118 ed Einar, nel Vellekla , 117 che il bellicoso Hakon aveva 
ingrossato il seguito di Thund (cioè Odino). Già uno dei poeti di 
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Harald Bellachioma disse che gli uomini uccisi, giacenti sulla sabbia, 
erano dedicati al consorte monocolo di Frigg. 118 

I guerrieri morti sono accolti quindi nel palazzo di Odino, Valholl, 
come è esposto nell’ Eiriksmàl o nel Hàkonarmàl. Lì essi si uniscono 
alla gloriosa schiera di Odino in attesa del Ragnaròk. 

I poeti scaldici hanno poco da dire del Valholl e vi alludono in 
maniera oscura. Le uniche descrizioni dettagliate si trovano nel Gri- 
mnismàl (str. 8-10, 23-26) e nel Gylfaginning di Snorri (cap. 24-25) 
basato principalmente su quel poema. 

II Valholl si trova nel Gladhsheim , mondo della gioia; le travi di 
questa dimora sono fusti di lancia e le sue tegole sono scudi come già 
sapeva il poeta di Harald Bellachioma, Thorbjòrn Hornklofi. 11 - 9 Un 
lupo si nasconde a occidente dell’ingresso ed un’aquila volteggia sul 
tetto dell’edificio. Lì Odino abita con i suoi lupi Geri e Freki, e con 
i suoi corvi Hugin e Munin che ogni giorno volano sul mondo. 
Odino vive di solo vino, ma i guerrieri caduti banchettano con le carni 
dell’orso Sàhrimnir che, secondo Snorri, 120 è cotto in stufato ogni giorno 
ma a sera si rialza di nuovo intero. I guerrieri bevono il liquore che 
scorre dalle mammelle della capra Heidhrun, nutrita con le foglie 
dell’albero Làradh. essi si combattono l’un l’altro nei cortili tutto il 
giorno ma a sera seggono pacificati. 121 

La porta attraverso la quale i guerrieri caduti passano è chiamata 
Valgrind (cancello del caduto) ed il palazzo non ha meno di 540 
passaggi. Ottocento guerrieri marceranno fianco a fianco attraverso ogni 
porta quando andranno a combattere il lupo nel Ragnaròk. 122 

La splendida descrizione del Valholl è legata più all’arte che alle 
credenze popolari: essa non è libera da influenze straniere. La gloriosa 
sala è modellata sulla pianta di un palazzo reale che evidentemente 
non poteva essere esistito in Scandinavia nell’età pagana. J. Grinun 123 
ha osservato che, secondo un cronista del X secolo, Carlomagno aveva 
posto un’aquila volante, bronzea, sul tetto del suo palazzo. Studiosi po¬ 
steriori, hanno cercato paragoni nell’architettura del resto dell’Europa 
e M. Olsen vede il Valholl descritto neWEdda come il riflesso di un 
anfiteatro romano, o anche del Colosseo, che un viaggiatore scandinavo 
poteva aver visto. Lì i gladiatori lottano fino all’ultimo sangue; l’edi¬ 
ficio è inoltre fornito di molte porte e l’imperatore che presiede ai 
giuochi dalla sua tribuna, può corrispondere a Odino, che presiede 
il Valholl. 124 


73 



Gli argomenti di Olsen non dovrebbero essere rifiutati con tanta 
leggerezza come si è fatto , 123 ma essi concordano con il quadro del 
Valholl tratto dai poeti deìYEdda, e non con le concezioni fondamen¬ 
tali della credenza. 

Formalmente il nome Valholl potrebbe significare «il palazzo stra¬ 
niero» ed è stato talvolta interpretato in questo modo , 126 benché più 
probabilmente significhi castello degli uccisi. La parola valr è appli¬ 
cata collettivamente ai cadaveri trucidati in battaglia . 127 È stato notato 
che il nome Valholl è applicato a certe rocce, nella Svezia meridionale, 
che erano ritenute luoghi abitati dai morti . 128 È perciò possibile che il 
secondo elemento del nome Valholl non fosse originariamente holl 
(sala) ma piuttosto hallr (roccia). In questo caso fu l’immaginazione 
dei poeti che fece della roccia dei morti un nobile e magnifico palazzo. 

Se così fosse, il Valholl rappresenterebbe solo un raffinamento della 
credenza comune che i morti abitano nelle rocce o che gli uomini 
muoiano sulle rocce, come erano soliti fare neH’Helgafell, in Islanda 
occidentale . 129 Odino li governa originariamente forse come dio della 
morte più che come dio della guerra. 

Padre degli dèi e degli uomini. In uno dei suoi brani meno persuasivi 
Snorri 130 dice che Odino è chiamato Alfodhr (Alfadhir , «padre di 
tutto »), perché egli è padre di tutti, dèi e uomini. Egli è padre non solo 
di Thor ma anche della madre di Thor, Jordh (Terra). Molti miti 
degli dèi nordici sono difficilmente conciliabili con questa asserzione. 
Non è possibile che Odino nella tradizione pagana sia stato padre dei 
Vanir, Njordh, Freyr, Freyia, con i quali egli andò alla guerra (v. cap. 
VII, primo paragrafo). Loki che era incluso fra gli dèi (Aesir) era 
creduto figlio del gigante Far hauti. Secondo ima sola versione, Heimdall 
era il padre degli uomini , 131 ed è poco probabile che questo figlio di 
nove madri avesse Odino come padre. 

Nondimeno Odino era padre di numerosi dèi. Sua moglie legittima 
era Frigg insieme alla quale egli siedeva sul trono a Hlidhskjalf guar¬ 
dando sopra tutti i mondi . 182 Odino ebbe da Frigg lo sfortunato Baldr 
e con Rind mise al mondo Vali per vendicarsi della morte di Baldr. 

L’origine di Odino e dei suoi due fratelli, Vili e Vé, è di per se 
stessa piuttosto sconcertante. La loro madre era Bestia, figlia del gi 
gante Bolthom ), 133 e il loro padre era Bur (Bor), figlio di Buri (Buri). 
Buri, nella nota leggenda di Snorri sulla creazione , 134 non aveva né 
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padre né madre, ma era stato creato dalla mucca primigenia Audhumla, 
quando essa leccava le rocce saline modellandole in forme umane. 

Se Odino non fu certamente il padre degli uomini ebbe però una 
parte importante nella loro creazione tanto che fu chiamato Aldafodhr 
(padre di uomini). Come dice Snorri, 135 Odino ed i suoi fratelli, cam¬ 
minando lungo le spiagge del mare, trovarono due tronchi d’albero 
che modellarono nelle forme di un uomo e di una donna, Askr ed 
Embla , 136 da cui discese la razza umana. La Volospd (str. 17-18) con¬ 
tiene una versione diversa di questi miti; Odino non era accompagnato 
da Vili e Vé ma da Hoenir e Lodhur. 137 Ciascuno fece un dono alle 
statue animate: quello di Odino fu Vond (respiro, vita, spirito). 

Odino era non solo il patrono e protettore di eroi famosi, ma era 
anche considerato il capostipite delle famiglie principesche. Si credeva 
che fosse il padre di Sigi, antenato dei Volsunghi, 138 e di Skjòld, l’epo- 
nimo padre degli Skioldunghi, re dei Danesi. 139 Egli era anche chia¬ 
mato padre di Yngvi, 140 che è identificato con Freyr ed era detto capo¬ 
stipite degli Ynglinghi, re degli Svedesi. 

Queste parentele sono probabilmente costruite su congetture dotte 
o influenzate da modelli stranieri. Le case reali inglesi venivano co¬ 
munemente considerate discendenti da Odino (Woden) e le genealogie 
inglesi erano conosciute in Islanda nel XII secolo. 1- * 1 Una più antica 
tradizione del mito può essersi conservata nella leggenda che i principi 
di Hladhir ( Hladha Jorlar ), capi della Norvegia settentrionale, discen¬ 
dessero da Odino. Eyvind il Plagiario nell 'Hàleygjatal (c. 985) diceva 
che il loro antenato Saeming era figlio di Odino e di Skadhi, prece¬ 
dentemente moglie di Njordh. 142 

Gli animali di Odino. Odino era sempre accompagnato da alcuni ani¬ 
mali fra i quali il cavallo Sleipnir. Poche sono nella poesia arcaica le 
allusioni a questo cavallo; esso è descritto nel Grimnismàl (str. 44) 
come il più bello dei cavalli, con rune incise sui denti ( Sigrdrifomàl 
15); nell’ Hyndloliódh (str. 40) si narrava che esso era il figlio di 
Loki e di Svadhilfari, il che è di difficile comprensione, ma Snorri 143 
spiega il fatto con un curioso particolare: Loki aveva preso forma 
di giumenta e dopo essersi unito con il cavallo del gigante, Svadhil¬ 
fari, partorì il grigio puledro Sleipnir che, come racconta Snorri e 
come si legge in uno degli indovinelli di Gestumblindi, 144 aveva 
otto zampe. 
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Il cavallo ed il suo fallo erano ben noti simboli di fertilità, e sono 
associati specialmente con la dea Freyr. 14S Si potrebbe perciò supporre 
che, quale dio del cavallo, Odino cominciasse a occupare il posto di 
Freyr, alla stessa maniera di come usurpò quello di molti altri dèi. 146 
Ma è più probabile un’altra spiegazione. I culti e i simboli della fer¬ 
tilità erano molto legati a quelli della morte. Nella Ynglinga Tal 
(str. 7) la dea della morte era chiamata Glitnis Gnà , che forse significa 
«dea (valchiria) del cavallo», cioè dea a forma di cavallo. Questo pro¬ 
babilmente può essere il significato della parola jódis applicata alla 
dea della morte nella stessa strofe. 147 Le centinaia di cavalli trovati 
sepolti nelle tombe in tutta la Scandinavia (circa sedici solo nella 
tomba di Oseberg) suggeriscono uno stretto nesso tra cavalli e morte. 148 
Gli imponenti cavalli, dipinti sulle tappezzerie di Oseberg, 149 alcuni 
montati, altri aggiogati ai carri, trassero benissimo i loro carichi all’al- 
tro mondo. Hakon il Buono, secondo il carme composto in sua me¬ 
moria, va verso il Valholl a cavallo. 150 Sia Odino che suo figlio Her- 
modh cavalcano su Sleipnir verso il mondo della morte. 151 

Sleipnir era un cavallo grigio e nei presagi di morte apparivano 
spesso cavalli grigi. La buona donna del sogno chiamando Gisli « casa » 
cavalcava un cavallo grigio, 152 come Gudhrun Gjukadottir, quando 
venne, nell’anno 1255, dal mondo della morte ( Nàsheimr ) per appa¬ 
rire in un sogno apportatore di disastri. 155 In una leggenda più tarda, 154 
la minacciosa morte apparve sotto le sembianze di un uomo ed ima 
donna cavalcanti cavalli grigi e molte simili leggende si raccontano in 
Islanda, anche in tempi recenti. Possiamo anche ricordare lo helhàst 
(cavallo della morte) sul quale esistono numerosi miti in Scandi¬ 
navia. 155 Cavalli deformi con un numero variabile di gambe sono stati 
spesso citati come apportatori di mali. 156 

Non sappiamo se Odino stesso si trasformò mai in cavallo, come si 
trasformò in serpente ed aquila. I soprannomi Hrosshàrsgrani (con 
la barba di crini di cavallo) e Jàlkr (probabilmente «mulo-cavallo 
castrato») possono anche suggerire che questa era una delle forme 
che egli prendeva nelle sue apparizioni e se ne potrebbero anche ci¬ 
tare degli esempi. 157 

Sleipnir era il più veloce dei cavalli e galoppava per aria e sul mare. 
La pietra di Tjàngvide (Gotland), del X secolo mostra un cavallo 
con otto zampe, con un cavaliere. Può benissimo trattarsi di un’imma¬ 
gine di Odino che cavalca Sleipnir, ma è probabile anche che le otto 
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zampe fossero indicate per dare l’idea della velocità dell’animale. 158 
In questo caso, la tradizione che Sleipnir, il cavallo più veloce di tutti, 
avesse otto zampe può derivare da figurazioni di questa specie. 

Alcuni altri soggetti pittorici trovati in Svezia e Gotland possono 
aiutarci ad identificare l’età in cui Odino venne associato al cavallo. 
Un elmo figurato trovato a Vendei nell’Uppland svedese, mostra un 
cavaliere armato di lancia ed accompagnato da due uccelli, che po¬ 
trebbero essere corvi. Questo elmo, probabilmente del tardo VII secolo, 
può rappresentare Odino che cavalca Sleipnir anche se questo cavallo 
ha solo quattro zampe. Altri dipinti rappresentano uomini a cavallo, 
ma sarebbe azzardato concludere che ognuno di essi rappresenti Odino 
che cavalca Sleipnir. Nella descrizione del Valholl, 159 Snorri chiamò 
Odino «il dio dei corvi» e disse come due corvi, Hugin e Munin, 
stavano posati sulla sua spalla e gli riferivano tutto quello che avevano 
visto e udito. Odino mandava ogni giorno i corvi per il mondo ed essi 
tornavano per l’ora di pranzo. 

La principale fonte di Snorri per questa leggenda fu il Grimnismàl 
(str. 20) che egli cita: 


Hugin e Munin volano ogni giorno, 
al di sopra del mondo; 
io temo che Hugin più non ritorni, 
ma ancor più temo per Munin. 


I nomi di questi corvi sono particolarmente interessanti. Il primo 
deriva da hugr ed il secondo da munr rispettivamente interpretati 
come animus , cogitatio , e mens, 160 troppo complementari per essere 
nettamente distinti. I corvi, Hugin e Munin vanno considerati come 
la concretizzazione delle qualità spirituali di Odino. 161 L’apparizione di 
un uomo sotto forma animale è talvolta chiamata hugr} 62 

Poiché Hugin era il nome di un corvo esso può, in linguaggio poetico, 
essere applicato a ogni corvo e, nell’antica poesia si trovano esempi 
di questo uso. Egill 163 chiamò il sangue «mare di Hugin» e un altro 
poeta lo chiamava «bevanda del corvo». 164 Il guerriero era chiamato 
l’«arrossatore degli artigli di Hugin», 165 o «del suo becco». 166 Una 
semplice kenning per battaglia era «festa di Hugin». 167 Il nome di 
Munin è ugualmente usato benché meno comunemente. 168 

Le relazioni tra Odino e il corvo sono antiche e profonde, come 
dimostrano le numerose kenningar alludenti sia a Odino che al corvo. 
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Odino è il «dio-corvo », lflB il « corvo-tentatore » 170 e, più stranamente, 
«l’officiante del sacrificio del corvo». 171 Nella Helgakvidha Hunding- 
sbana II (str. 43), i corvi sono gli « avidi falchi di Odino ». In linguaggio 
scaldico era molto più usuale sostituire uno degli altri nomi di Odino, 
in modo che il corvo diventava «gabbiano di Ygg», 172 il suo «cigno», 173 
o anche il suo «cucù». 174 

Molti si sono chiesti quale sia il fondamento delle relazioni di Odino 
con il corvo. Non possiamo dare una sola risposta. Il corvo è l’uccello 
della morte perché si nutre di cadaveri. I poeti lo chiamano «oca del 
cadavere», 175 e «cucù del cadavere», 176 e vi sono molte altre kennin- 
gar di significato simile. 

Poiché preda dei corvi erano i cadaveri lasciati sul campo di bat¬ 
taglia, cui era negata sepoltura e cremazione, esso è soprattutto uccello 
della battaglia. Il corvo si getta sul campo di battaglia dove il guerriero 

10 nutre di carogne. Questo pensiero fu espresso dal poeta di Harald 
Bellachioma, Thorbjòm Homklofi, nel Carme del corvo. 17 ’’ 

Per tali ragioni il corvo era il «cigno di sangue», 178 l’«oca del san¬ 
gue» 179 e il «gallo della ferita». 180 Egli era pure «uccello della tempesta 
di lance», 181 «rondine della battaglia», 182 e «gru della battaglia». 183 

Poiché Odino era dio di morte e di guerra, gli uomini che uccide¬ 
vano i loro nemici in battaglia potevano ritenere quest’impresa come 
offerta a Odino. Ma il guerriero caduto era anche un dono per il corvo. 
In un poema già citato (v. p. 72) un Islandese disse di avere fatto un 
sacrificio a Odino e di aver nutrito un cadavere per il corvo. Tra le 
centinaia di kenningar per uomini e guerrieri ve ne sono molte con 
significato di «nutritori di corvi». 184 Il guerriero è «nutritore di falchi 
di battaglia», 185 «nutritore di corvi» 188 e «ingrassatore di stornelli di 
battaglia». 187 

Come dimostrano alcuni testi, 188 andare in battaglia seguito da un 
corvo era buon augurio per un guerriero; l’uccello poteva aspettarsi 
un festino. 

Il corvo non solo prediceva la vittoria, ma poteva anche assicurarla, 

11 che forse spiega perché figure di corvi erano così spesso dipinte su 
stendardi di battaglia. Nell’anno 878, come si racconta nell’Antica 
Cronaca inglese, 189 re Alfredo catturò dai Danesi nel Devonshire una 
bandiera chiamata Ràfen o Hràfn. Questa bandiera, secondo gli Annals 
of St. Neots del XII secolo, 190 era stata tessuta da tre figlie di Ragnar 
Lodhbrok in una sola ora. Il corvo ricamato su di essa sarebbe apparso 
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in volo a coloro che erano destinati alla vittoria, altrimenti sarebbe 
apparso mentre cadeva al suolo. 

Ancora, secondo YEncomium Emmae Reginae , 191 una bandiera ma¬ 
gica fu portata nella battaglia di Ashingdon (1016) dai Danesi sotto 
Canuto. Questa bandiera tessuta con seta bianca era senza immagini, 
ma, in tempo di guerra, un corvo appariva su di essa; se i suoi pos¬ 
sessori erano destinati alla vittoria esso avrebbe mosso le ali ed aperto 
il becco, in caso di sconfitta sarebbe caduto. 

Una fonte inglese ricorda ancora un terzo stendardo con corvo, an- 
ch’esso appartenente ad un Danese: il suo nome era Ravenlandeye , 
glossato come corvus terrae terror , ed è stato paragonato con la ban¬ 
diera Landeydha (distruttrice di terre) di Harald Hardhradhi. 192 Se¬ 
condo la Passio et Vita Waldevi , del XII o XIII secolo, la Ravenlandeye 
fu consegnata a Siward di Northumbria (morto nel 1055), quando 
stava per affrontare un dragone, da uno sconosciuto vecchio che sedeva 
su una ripida collina. La somiglianza tra questa leggenda e quella del 
vecchio sulla roccia, 193 che avvisò Sigurdh, quando questi era in cam¬ 
mino per vendicare suo padre, è troppo forte per essere accidentale. 
In entrambe le leggende il vecchio doveva essere Odino e nasce il 
sospetto che una leggenda del mitico Sigurdh sia stata trasferita al 
suo omonimo Siward di Northumbria. 

Fonti islandesi menzionano un magico stendardo con il corvo: era 
chiamato Hrafnsmerki ed è descritto nel VOrkneyinga Saga, 19 * nella 
Thorsteins Saga Sidhu-Hallssonar , 195 nella Njais Saga. 196 Ad esso si 
alludeva pure nella perduta Brjdns Saga. 191 Lo Hrafnsmerki era stato 
tessuto per il conte di Orkney, Sigurdh Hlòdhvésson, da sua madre 
Audhna (Edhna); quando soffiava il vento il corvo tessuto su di esso 
sembrava battere le ali. Questo stendardo aveva la proprietà di portare 
vittoria all’uomo davanti al quale esso garriva, ma morte a colui che 

10 portava. Esso fu portato davanti a Sigurdh nella battaglia di Clon- 
tarf (1014), ma dopo aver perso tre vessilliferi egli fu obbligato a reg¬ 
gerlo lui stesso e così perse la vita. 

I corvi erano non solo gli attributi intellettuali di Odino, il suo 
pensiero e la sua memoria; essi furono anche identificati con il dio 
stesso. Questa identificazione è documentata da ima leggenda di Hakon 

11 Grande (morto nel 995), 198 basata in parte sul Vellekla. Hakon era 
stato forzatamente battezzato in Danimarca; veleggiò allora verso la 
Svezia dove fece un sacrificio: due corvi gracchiando molto forte vo- 
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larono su di lui ed egli capì che Odino aveva accettato il suo sacrificio. 
La leggenda di Floki, che sacrificò a tre corvi prima di esplorare 
l’Islanda, 189 può anche suggerire che quest’uccello fosse considerato 
una metamorfosi del dio. 

Oltre ai suoi corvi Odino aveva anche due lupi i cui nomi Gerì e 
Freki significavano «i golosi». Snorri 200 ci dice che Odino - che si nu¬ 
triva di solo vino - cibava i suoi lupi alla sua stessa tavola. In questa 
asserzione, Snorri ripete il Grimnismàl (str. 19). 

I poeti parlano più dei lupi di Odino che dei suoi corvi, ma essi 
hanno lo stesso significato. Come il corvo, il lupo passa sui campi di 
battaglia per divorare i cadaveri. Per questa ragione egli è il «cane 
di Odino», 201 la «cagna di ferite», 202 ed il guerriero è «l’uomo che 
arrossa i denti del lupo» 203 e «scaccia la sua fame». 204 

Nella tradizione nordica come in quella di molti altri popoli, 205 il 
lupo e talvolta il cane sono i più crudeli demoni della morte e della 
distruzione. Tali credenze potrebbero ben sorgere l’una indipenden¬ 
temente dall’altra fra popoli che avevano esperienza di lupi. Fenrir 
è il più malvagio di tutti i lupi descritti nelle fonti nordiche: egli è il 
lupo incatenato, pronto a saltare sulle abitazioni di uomini e divinità 
distruggendo tutto davanti a sé, 206 ed è destinato a divorare Odino 
stesso nel Ragnaròk. 207 Fenrir è il figlio di Loki e della gigantessa 
Angrbodha (presagio di male), ed è così un fratello del serpente del 
mondo e della dea della morte, Hel. 208 Altri due lupi seguono il sole 
e la luna e sono destinati a inghiottirli. 209 

Poiché il lupo è una fiera di guerra, Odino probabilmente apparendo 
sotto questa forma si concretava nel suo aspetto più crudele e sinistro. 

Dalle pagine precedenti appare chiaro che Odino poteva tramutarsi 
in serpente, corvo, aquila, cavallo e lupo, ma egli probabilmente po¬ 
teva prendere anche altre forme oltre queste. Secondo la Ynglinga 
Saga (cap. VII), Odino aveva la possibilità di cambiare il suo aspetto: 
il suo corpo giaceva come addormentato o morto e in un batter d’oc¬ 
chio egli si ritrovava in una terra lontana. 

È difficile dire quanto i miti sulle metamorfosi di Odino riflettano 
pratiche cultuali e quanto invece tali pratiche riflettano il mito. 210 
Possiamo credere che nel dramma rituale Odino apparisse come un 
cavallo, un lupo o anche un uccello. Ma a meno di supporre che gli 
dèi antropomorfi derivassero da quelli in forma animale, non possiamo 
dubitare che tali culti derivino dal mito. 
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L’assunzione da parte di Odino della forma di lupo può portarci 
a pensare ai licantropi sui quali si sono conservate leggende in gran 
parte d’Europa. Infatti l’uomo che indossava una pelle di lupo pro¬ 
babilmente si sentiva egli stesso lupo e un cavaliere vestito di pelle 
d’orso pensava di essere egli stesso un orso. I Berserks (cavalieri nordi¬ 
ci) erano talvolta chiamati ulfhedhnar (ricoperti di pelle di lupo), 211 
ed ululavano come lupi. 

I Volsunghi, Sigmund e Sinfiotli, tipici eroi odinici, vivevano in una 
foresta come lupi. 212 Un piatto bronzeo trovato a Torslunda (tìland, 
Svezia) e datato all’incirca al VI secolo presenta una figura con una 
testa di lupo, coda e pelle, ma piedi umani. La figura porta una 
lancia. 213 

O. Hòfler, 214 fra molte osservazioni degne di nota cita un passag¬ 
gio dall’opera del dotto svedese, Olaus Magnus, pubblicato nel 1555. 215 
Gli uomini del suo tempo, sia in Scandinavia che nelle regioni vicine, 
usavano mascherarsi da lupi specie la vigilia di Natale e andavano in 
giro in bande saccheggiando, facendo molto più danno dei lupi véri 
specie nelle cantine di birra; potevano indossare e gettare la maschera 
di lupo a loro piacere ed erano considerati presagio di morte. 

I lupi qui descritti non sono associabili con Odino, ma Odino viveva 
nella tradizione popolare più vigorosamente di qualsiasi altro dio pa¬ 
gano. Egli conduceva la caccia selvaggia, le schiere di morti, con i 
loro cani e cavalli. Essi agivano specie in tempo natalizio. 216 

Odino era il dio Yule ( Jól ) ed uno dei più antichi scaldi lo chiamava 
Jólnir, 211 mentre un antico storico diceva che Jól (Yule) prendeva il 
suo nome da Jólnir , altro nome di Odino. 218 

I nomi di Odino. Snorri, 219 citando il Grimnismdl (str. 46-50) dà per 
Odino una lunga lista di nomi. Gangleri osserva che andrebbe appro¬ 
fondito lo studio sulle cause originarie di tutti questi nomi ma Har 
spiega la ragione principale di questa varietà di nomi col fatto che 
molti popoli diversi desideravano invocare Odino, ognuno nella pro¬ 
pria lingua. Le osservazioni di Gangleri e Har contengono entrambe 
elementi di verità: sono varie le ragioni per cui Odino veniva invocato 
con circa 170 nomi, oltre che con numerose kenningar alcune delle 
quali possono ritenersi degli appellativi. 220 

Alcuni appellativi di Odino riflettono le sue attitudini o gli avve¬ 
nimenti fondamentali della sua vita. A questa classe appartengono 
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Bolverk (malfattore), Gangràdhr, Vegtamr (battitore di strade), 
Hangagudh (dio degli impiccati), Hangi (impiccato), Sigfadhir (padre 
di vittoria). 

Abbiamo già elencato esempi dei nomi di animali assunti da Odino, 
corrispondenti alle sue metamorfosi. A questa classe appartengono 
Arnhofdhi (testa di aquila) e forse Bjarki, Bjorn (cinghiale). Sia nel 
culto che nel mito Odino appare sempre con varie caratteristiche fisi¬ 
che. Egli è Grimnir (mascherato), Blindr (cieco), Tviblindi (doppia¬ 
mente cieco) e nello stesso tempo Bàleygr (occhio di fuoco). Odino ap¬ 
pare comunemente con un occhio solo e ciò si intuisce anche dal suo 
soprannome Hàrr che si dice derivi da * Haiha-hariR (l’eroe con un 
occhio solo) messo in relazione col gotico haihs (monocolo) e recente¬ 
mente col latino caecus. 221 

Odino è vecchio, e perciò è chiamato Karl; è alto ed è chiamato 
Hàvi ; per la sua lunga barba grigia è chiamato Sidhskeggr (dalla barba 
lunga e folta), Hàrbardhr (dalla barba grigia); per il suo cappello è 
chiamato Sidhottr (dal largo cappello) o semplicemente Hottr. 

Odino come abbiamo già detto ha molti eroi prediletti. Alcuni di 
questi erano forse considerati come dèi viventi sulla terra, i loro nomi 
quindi gli venivano attribuiti: egli è Sigmundr e Gizur (v. sopra Dìo 
della guerra). 

Odino aveva anche altri nomi che suggeriscono come il suo culto 
si stesse estendendo nell’età vichinga; molti popoli si apprestavano a 
venerarlo come il più importante degli dèi. Egli è chiamato Gaut , 
che può originariamente essere stato il nome del padre eponimo dei 
Gautar (popolo del Gautland), e di qui dei Goti. 222 Egli è anche chia¬ 
mato Skilfingr , il nome forse del primo antenato degli Ynglingar, i 
re degli Svedesi che nel Beowulf sono chiamati Scylfingas. 

Odino assunse i nomi e le funzioni di altre divinità. Egli è spesso 
chiamato Fiolnir; ma Fiolnir che, nella Ynglinga Saga (cap. X) è detto 
figlio di Freyr, deve originariamente essere stato un dio della fertilità, 
poco distinto da Freyr stesso. 223 In un testo Odino è chiamato Jormunr. 
Se la lettura è corretta, dobbiamo dedurre che egli aveva usurpato il 
posto di un altro dio, identificato con VIrmin dei Sassoni e antenato 
degli Erminiones , la grande tribù germanica. 224 

Alcuni nomi di Odino sono anche più sconcertanti, come quello di 
Njótr, che può essere stato preso dal nome dei Sassoni e Anglosassoni 
Sahsnot, Saxneat. 225 
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Possiamo forse concludere che il dio principale o l’eponimo di altri 
popoli era spesso identificato con Odino, considerato come il massimo 
degli dèi. È anche possibile che vari popoli tutti con una loro divinità 
principale siano arrivati a identificarle con Odino stesso. A tali osser¬ 
vazioni sono di sostegno due altri attributi di Odino: egli è chiamato 
Svàfnir che è anche il nome di uno dei serpenti che rodono le radici 
dell’albero del mondo Yggdrasill. 226 Il nome potrebbe anche significare 
« colui che addormenta » ma quando leggiamo di uno Svanir re di Sva- 
faland, 227 è lecito chiedersi se Odino non venisse per caso identificato 
con il padre eponimo dei Suebi. 228 Egli era anche chiamato Langbardhr 
che significa « dalla lunga barba », e in cui possiamo anche vedere 
influenze dei nomi tribali dei Longobardi. 229 

L'occhio di Odino. Thorbjòm Homklofi nel suo Carme del corvo si 
riferiva a Odino come al «monocolo consorte di Frigg», 230 dimostran¬ 
do così che il mito del dio monocolo era ben conosciuto e antico. Anche 
la Volospà (str. 28) contiene un’allusione alla perdita di un occhio da 
parte di Odino. La sibilla, quasi a provare la sua saggezza, dice a Odino 
che sa bene dove egli nascondeva il suo occhio: nella fonte famosa di 
Mimir. 231 Questa fonte, secondo Snorri, 232 era sotto una delle radici del¬ 
l’albero Yggdrasill e custodiva tutta la sapienza. Snorri racconta come 
vi finì l’occhio di Odino; il dio aveva chiesto un sorso d’acqua dalla 
fonte che gli fu dato solo quando depose l’occhio come pegno. 

Questa leggenda può essere anche un tentativo di razionalizzare il 
mito, ma quale che sia la sua età, non è difficile da capire. La vista 
di Odino era il più prezioso suo possesso e per questa ragione egli ne 
deve sacrificare una parte. Analogamente Tyr deve sacrificare il suo 
braccio prima di poter prendere il lupo 233 e, secondo alcuni, Heimdall, 
che aveva un udito finissimo, sacrificò una delle sue orecchie. 234 

Sull’acutezza della vista di Odino si narrano alcune leggende. Nella 
introduzione in prosa del Grimnismàl si racconta come Odino e sua 
moglie, Frigg, sedessero in Hlidhskjàlf, con lo sguardo sul mondo. 
Snorri 235 si dilunga nella descrizione di Hlidhskjàlf, evidentemente 
lo considera una specie di trono in Asgardh. Quando Odino vi siede 
può vedere ogni cosa e vede anche dove il fuggitivo Loki si è nascosto 
dopo la morte di Baldr. Gli scaldi alludono forse ad un mito di questa 
specie quando chiamano Odino Hlidhskjàlfar harri, gramr (signore, 
principe di Hlidhsjàlf). 236 
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Il nome Hlidhskjàlf è di qualche interesse. Il suo secondo elemento 
skjdlf è stato interpretato come «ripida salita» un «taglio su un alti¬ 
piano», 237 mentre usi del corrispondente scelf, scylf in inglese arcaico 
potrebbero suggerire un significato come «roccia, pinnacolo, torretta». 238 

Il primo elemento del nome hlidh- molto probabilmente significa 
«apertura, buco». Il termine può perciò significare «la collina, la roccia 
con una apertura». Forse il dio guardava il mondo attraverso questa 
apertura. 238 

Ma perché il posto dove siede Odino deve essere chiamato skjdlf ? 
Una spiegazione interessante fu data da M. Olsen. 240 Egli notò che 
nel Grimnismdl (str. 6) era menzionato un Vdlaskjdlf costruito nei 
tempi antichi e ricoperto con un tetto d’argento. Potremmo supporre 
che questa fosse la casa del figlio di Odino, Vali, che era nato per 
vendicare Baldr (v. cap. IV). 241 È ancora più interessante notare che, 
secondo Olsen, il toponimo Vdlaskjdlf fu trovato nella Norvegia sud- 
orientale e nella stessa regione vi era probabilmente un Vidharskjdlf. 

Vidhar era un altro figlio di Odino, egli era «il dio silente», 242 la cui 
funzione era di vendicare suo padre sul lupo Fenrir nel Ragnaròk. 243 

I toponimi, come suggerisce Olsen, possono derivare dal mito e dal 
rituale. Odino e i suoi due figli, i vendicatori Vali e Vidhar, sembra 
che risiedano in uno skidlf. Odino era chiamato Skilfingr e quindi i 
suoi figli potrebbero essere * Skilfingar da interpretarsi come «uomini 
dello skjdlfi>. In tal caso la parola corrisponderebbe a Scylf ingas, il 
nome dato nel Beowulf alla dinastia reale degli Svedesi. 244 Quest’ultimo, 
come è ora opinione comune, deriva da uno dei toponimi in skjdlf , 
di cui un certo numero sono stati trovati nell’Uppland svedese. 245 Poi¬ 
ché Odino era re degli dèi, egli ed i suoi figli potevano benissimo avere 
uno skjdlf. 

Alternativamente, i nomi Hlidhskjàlf , Vdlaskjdlf e Skilfingr potreb¬ 
bero indicare che Odino e i suoi figli erano signori delle rocce. 

Il culto di Odino. Odino è già stato visto come una figura complessa. 
Egli discendeva per un lato dai giganti e per l’altro dal primevo Buri. 
Era vecchissimo e aveva un immenso sapere. Ebbe una parte nella 
creazione degli uomini dando loro Yond (respiro, vita, spirito) portò 
doni agli uomini e agli dèi, fra i quali la poesia e le rune. 

Odino era anche maestro di magia ( galdr) ed era chiamato galdrs- 
fadhir (padre di magia). Recitando i suoi incantesimi egli richiamava 
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i morti dalla tomba e strappava loro la segreta saggezza. 249 Aveva 
imparato nove potenti canti magici dal figlio del gigante Bolthor e 
conosceva a fondo diciotto incantesimi ignoti a qualsiasi uomo o don 
na. 247 Con questi egli poteva spuntare le lance, cambiare la traiettoria 
di un giavellotto, spegnere il fuoco e calmare il mare: poteva pure 
incidere rune tali da far parlare e camminare un impiccato. 

Si diceva pure che Odino poteva accecare, rendere muti e impaurire 
i suoi nemici rendendo inservibili le loro spade. Poteva ispirare la 
rabbia ed i suoi uomini, invulnerabili all’acciaio, combattevano senza 
corazze, selvaggi come lupi e forti come tori. 248 

Odino era maestro non solo di quella specie di magia chiamata galdr, 
ma anche di una più bassa chiamata seidhr , 249 che era stata insegnata 
in un primo tempo agli Aesir dalla dea Freyia. Per mezzo di essa. 
Odino poteva vedere nel futuro, causare la morte, portare disgrazia 
e privare gli uomini della loro intelligenza. Questa forma di magia 
era accompagnata da tali pratiche depravate ( ergi ) 2M> che era ritenuta 
disonorevole per gli uomini, e generalmente riservata alle divinità. 251 
Si dice anche che Odino cambiava sesso così come cambiava aspetto. 252 

Odino è dio di guerra e di discordia, gode delle lotte fratricide; è 
signore dell’assassinio ( Valfodhr) e del morto (drauga dróttinrì). È an¬ 
che presentato come il signore degli dèi e degli uomini. Nessun dio è 
descritto più accuratamente di lui, nelle fonti letterarie. Queste fonti 
furono in gran parte opera di Islandesi e, con poche eccezioni, ven¬ 
nero conservate solo in Islanda. È perciò sorprendente che gli autori 
medievali raramente alludano al culto di Odino nella stessa Islanda, 
mentre di lui si parla con molti particolari in altri paesi. 

Questo dato di fatto ha portato a pensare che il culto di Odino 
avesse raggiunto l’Islanda appena alla fine dell’età pagana. 253 Questo 
difficile problema può essere affrontato in vari modi. 

Toponimi e nomi propri conservano spesso tracce di culto pagano. 
Mentre l’Islanda ha molti toponimi composti con Thór - 2i4 ed alcuni 
composti con il nome di Njordh e Freyr, non ne ha alcuno composto 
con il nome di Odino. Lo stesso avviene per i nomi propri maschili e 
femminili perché mentre ve ne sono molti che hanno Thór- come 
primo elemento, e alcuni Frey -, nessuno comincia con il nome di 
Odino. Alcuni nomi propri che sono in realtà nomi di animali, sugge¬ 
riscono invece un culto di Odino da parte di coloro che portavano 
questi nomi, o dai loro antenati. Non pochi Islandesi erano chiamati 
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Hrafn (corvo), Ùlfr (lupo), e con nomi composti da questi due ele¬ 
menti. Benché il corvo ed il lupo fossero associati ad Odino, sarebbe 
arduo concludere che gli uomini che portavano tali nomi provenissero 
da famiglie che adoravano Odino. Di Hrafnkell, il 6glio di Hrafn, si 
dice che era «prete di Freyr» ( Freysgodhi ). 233 

Se Odino godeva di un culto relativamente meno diffuso in Islan¬ 
da, possiamo chiederci come gli autori islandesi fossero venuti a co¬ 
noscenza di tanti miti su di lui. Una risposta parziale è già stata data: 
Odino era il dio della poesia e i nostri documenti su Odino derivano 
principalmente da poeti, o direttamente o indirettamente. 

Toponimi e nomi propri di tutta la penisola scandinava possono 
darci qualche idea del culto di Odino. Un’occhiata anche superficiale 
ad uno schizzo geografico che segni le località con nomi composti con 
Ódhin-, mostra che essi sono più comuni in Danimarca 236 e nella Sve¬ 
zia meridionale, specie nel Gautland orientale e occidentale. Ma se ci 
volgiamo alla Norvegia, la situazione cambia. M. Olsen, 237 il principale 
esperto vivente di toponimi composti con nomi di divinità in questa 
regione, non ne conta più di dodici con l’elemento Ódhin -, mentre 33 
conservano il nome Ullr, 27 hanno l’elemento Thór-, 26 Njòrdh-, e 
circa 48 i nomi del dio e della dea Freyr e Freyia. 

I nomi norvegesi con l’elemento Ódhin- sono più numerosi nel sud¬ 
est. Se ne conoscono forse quattro nel Tròndelag, uno in Sogn ed imo 
in Fjordane, mentre non ne è noto nessuno nella Norvegia meridionale 
e occidentale: questa regione dalla quale proveniva buona parte dei 
colonizzatori, è nella stessa situazione dell’Islanda. 

La distribuzione dei nomi contenenti la radice Ódhin- è stata spie¬ 
gata variamente. Molti vi hanno la prova che Odino non era originario 
della Scandinavia e che il suo culto provenisse dal sud. Secondo al¬ 
cuni, questo culto raggiunse il nord fra il 200 ed il 400 circa, oppure 
in epoca più tarda, mentre altri hanno creduto che esso fosse poco 
conosciuto in Scandinavia prima del periodo vichingo. 238 

Si può sempre discutere però se sia giusto trarre tali lungimiranti 
conclusioni dalla sola osservazione dell’assenza di nomi propri e della 
rarità dei toponimi composti con l’elemento Ódhin- nel distretto 
occidentale. 

È stato notato che un piccolo gruppo di toponimi contenenti questo 
elemento era stato individuato in Tròndelag. Uno di essi, Onsòien , era 
documentato più anticamente come Odinsyn, che si dice derivi da 
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Ódhinsvin (prato di Odino), 259 dove -vin, che indica un sacro prato, o 
luogo di adorazione sembra appartenere ad un’epoca molto arcaica, 
forse anche all’età del bronzo. 280 

Bisogna tener presente, naturalmente, che un toponimo isolato può 
dire poco. Esso potrebbe essere trasferito da un posto all’altro come i 
nomi Uppsalir e Sigtùnir, applicati a due fattorie vicine nell’Eyja- 
fjòrdhur (islandese), furono probabilmente influenzati da quelli delle 
due gloriose città di Svezia. 281 

Mentre'non vi sono prove stringenti che il culto di Odino fosse pra¬ 
ticato ampiamente in occidente, prima della età vichinga, vi sono fon¬ 
date ragioni per credere che esso si sia diffuso e sviluppato proprio 
durante quell’età. 

Le fonti storiche possono illuminarci: è chiaro che la Norvegia 
subì una rivoluzione sociale nel IX e X secolo; fu in quel periodo che 
Harald Bellachioma unificò la Norvegia in un solo regno; la sua opera 
tuttavia non durò a lungo perché già nel XII secolo sappiamo che la 
Norvegia era divisa in piccoli regni. 

L’opera di Harald fu continuata per pochi anni dal figlio prediletto 
Eirik Ascia di Sangue fino a che venne scacciato dalla Norvegia. 

Ci possiamo chiedere quale sistema sociale Harald abbia introdotto 
e quali furono i risultati della sua opera. Egli fu variamente giudicato 
dagli scrittori medievali. Secondo la Fagrskinna , 262 compilata in Nor¬ 
vegia nel XIII secolo, egli portò la pace e un giusto governo. Ma i 
coloni islandesi videro Harald sotto una luce diversa. Egli eliminò 
senza misericordia gli spiriti ribelli, si impadronì di tutte le fattorie 
ereditarie e di tutta la terra, abitata o no, anche del mare e dei laghi, 
e tutti i fattori furono obbligati a essere suoi dipendenti. 283 

Questo governo tirannico, secondo le fonti islandesi, fu la causa della 
fuga di molti e fu la ragione della colonizzazione dell’Islanda. 

Come si è detto pare che pochi coloni venerassero Odino. Essi erano 
conservatori che emigrarono per conservare il loro tradizionale sistema 
e modo di vita, regolato da rappresentanti di famiglie più in vista, 
indipendenti da re e governi centrali. 284 La loro unità sociale e la loro 
fedeltà erano basate su legami di sangue. 

Questi colonizzatori furono per lo più uomini dell’occidente, par¬ 
ticolarmente della Norvegia sud-occidentale. 285 Essi veneravano Thor, 
Njordh e Freyr, ma a quanto sembra, raramente Odino. Questo però è 
sufficiente a suggerirci che Harald era uomo di Odino. N elYHaraldsk- 
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vaedhi (Carme del corvo), uno dei più antichi poemi su Harald, Thor- 
bjòm Homklofi dice che il corvo seguì il giovane re, affamato di 
cadaveri rimasti sul campo di battaglia. Questi cadaveri erano dedicati 
al consorte monocolo di Frigg (v. paragrafo precedente). 

Non possiamo trascurare uno strano racconto conservato nel Fla- 
teyjarbók 266 del XIV secolo, che sembra abbia antiche origini. Secondo 
questo racconto che però non è molto chiaro, sembra che nella sua 
infanzia Harald sia stato ospite di Odino. 

Tre anni prima della sua morte, Harald elevò suo figlio Eirik al 
trono, proclamandolo sovrano di tutta la terra. Se vi possono essere 
dubbi sul legame di Harald con Odino, non ce ne può essere alcuno 
su quello di Eirik. Con il suo disprezzo per i vincoli di parentela, con 
l’assassinio dei suoi fratelli, egli si dimostrò un tipico eroe odinico. È 
stato detto che egli fu battezzato in Inghilterra pochi anni prima della 
sua morte, ma alla fine Odino gli accordò uno splendido benvenuto 
nel Valholl. 267 

Un poeta contemporaneo chiamava Harald «il giovane Yngling» 288 
e Thjódhólf di Hvin tracciò la sua genealogia o piuttosto quella di 
suo zio, Rògnvald, attraverso dubbi gradi fino alla famosa casa degli 
Ynglinghi, re degli Svedesi. Eirik Ascia di Sangue era anche chiamato 
«figlio di Yngling». 269 

Discendesse o no la famiglia di Harald dagli Ynglinghi, e quindi 
per loro tramite, dagli dèi, sembra chiaro che il centro della loro 
potenza dovesse essere Vestfold nelle vicinanze del Vik. Questa era la 
regione più fortemente influenzata da Danesi e Juti che ripetutamente 
richiesero la Signoria. 270 È proprio in questa parte della Norvegia che 
i toponimi contenenti l’elemento Ódhin- sono più comuni ed alcuni 
di essi, quali Ódhinsakr (campo di grano di Odino) del quale restano 
alcuni esempi, erano probabilmente antichi. 271 

Benché la famiglia di Harald si vantasse di discendere dalla dinastia 
svedese, alcuni componenti avevano nomi che somigliavano a quelli 
dei principi danesi. Lo stesso nome Harald era comune fra di loro, e 
così Halfdan, «mezzo danese», nome del padre di Harald. Harald 
Bellachioma aveva più a che fare con i Danesi che con gli Svedesi. 
La sua moglie prediletta, madre di Eirik Ascia di Sangue, era figlia di 
un re dello Jutland e, come disse Homklofi, per lei ripudiò le mogli 
norvegesi. 272 Eirik a sua volta sposò una principessa danese, la figlia 
di re Gorm. 273 
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Se consideriamo Harald ed Eirik come seguaci di Odino, possiamo 
meglio capire un aspètto del culto di Odino, cui naturalmente non 
possono essere indirizzate le invocazioni dei proprietari terrieri, del¬ 
l’aristocrazia ereditaria unita da legami di sangue: al dio si rivolge¬ 
ranno uomini che non hanno proprietà terriere, privi di legami fami¬ 
liari, uomini come Starkadh 274 e mercenari, anche cavalieri, che fan¬ 
no parte della corte del re nella speranza di guadagno. 

Possiamo chiederci, se il sistema sociale che Harald favorisce, aveva 
affinità con quelli in vigore in altre regioni. Esso è molto simile a 
quello che secondo Cesare, 274 era praticato fra i Germani del suo tem¬ 
po; i quali avevano poco interesse aH’agricoltura, vivevano principal¬ 
mente di carne e latte. A nessuno di essi era permesso possedere ter¬ 
reno, ma la terra era distribuita ogni anno dai maggiorenti fra le tribù 
e le famiglie. Alla fine dell’anno essi dovevano migrare altrove. 

Cesare probabilmente parlava delle tribù della Germania occiden¬ 
tale organizzate per la guerra. Il loro ordinamento non era aristocra¬ 
tico, nel senso che intendiamo noi in quanto non lasciava possibilità 
di possedimenti ereditari o famiglie già stabilizzate, ma poneva tutto 
il potere nelle mani dei capi militari. Esso è l’antitesi dell’ordinamento 
sociale basato sui nuclei familiari che i colonizzatori introdussero in 
Islanda, ha però grandi affinità con quello descritto nel Beowulf come 
prevalente fra i Geatas (Gautar) e specialmente fra i Danesi. 

Ciò può in parte spiegare lo scarso culto di Odino in Islanda e la 
strana distribuzione dei toponimi contenti l’elemento Ódhin-, che an¬ 
drebbero più attentamente considerati. Essi sono rari, si è detto, in 
una gran parte della Scandinavia ma comuni in Danimarca e Gaut- 
land, e si trovano sporadicamente nella Norvegia sud-orientale e nel- 
l’Uppland svedese. Alcuni di essi indicano luoghi di pubblico culto e 
templi di varie forme ed epoche. Fra questi possiamo contare Ódhinsvé, 
che alligna nello Jutland e nella Svezia orientale, 276 Ódhinshorgr 
(-hargher ), nell’Uppland svedese, 277 Ódhinssalr (Tròndelag, Norvegia 
sud-orientale e Svezia sud-occidentale), Ódhinshof (Norvegia sud-orien¬ 
tale). Altri, quali Ódhinsakr (principalmente Gautland e Norvegia sud- 
orientale) e Ódhinsvin , fanno pensare a un’interpretazione di Odino 
come dio della fertilità. Ódhinslundr , del quale abbiamo alcuni esem¬ 
pi in Svezia, può testimoniare che Odino come altri dèi, era venerato 
nei boschi sacri. Il nome Ódhinsberg , diffuso in Svezia e Danimarca, 278 
ci fa pensare a Odino come al Karl af bergi (vecchio delle rocce). 279 


89 



Sembrerebbe a volte che il nome di Odino fosse evitato di proposito 
in alcuni distretti perché il culto profondo che gli si tributava impediva 
che se ne facesse mai il nome; ma c’è una spiegazione più naturale: 
anche se nei distretti occidentali si conosceva Odino, non si aveva però 
alcun rispetto per lui come dio né per i suoi fedeli. 

Ho già accennato che il culto di Odino si diffuse largamente e ra¬ 
pidamente nel IX e nel X secolo, ma testimonianze di ciò ce le offrono 
le «vite» di alcuni Islandesi. S. Nordal 280 fece alcune osservazioni in¬ 
teressanti sulla vita religiosa di Egill Skalla-Grimsson (morto nel 990 
ca.). Egill era cresciuto, quale 6glio di un laborioso agricoltore, nel 
culto di Thor. Quando lasciò l’Islanda all’età di diciassette anni, venne 
a contatto con il culto di Odino, si associò ai principi e visse come un 
vichingo e un poeta. Un altro poeta islandese, benché minore, è stato 
considerato un convertito al culto di Odino. 281 Costui era Viga Glum 
(morto nel 1003 ca.). Come Egill, Glum crebbe in ima fattoria. Al di 
là di questa fattoria, a Thvera nell’Islanda del nord era il tempio di 
Freyr, e vicino il sempre fertile campo di grano Vitazgjafi (il sicuro 
datore), 282 probabilmente sotto la protezione del dio. Per parte di padre, 
Glum proveniva da una famiglia chiaramente devota a Freyr ma, da 
giovane, egli andò a trovare il nonno materno, il vecchio vichingo 
Vigfuss di Vòrs, in Norvegia, e provò il proprio valore davanti a lui. 
Prima che ritornasse a casa, Vigfuss dette al nipote un mantello, ima 
spada e una lancia dicendo che avrebbe mantenuto la sua autorità 
fino a che avesse avuto con sé quei doni. Quando Vigfuss morì, il suo 
spirito guardiano ( hamingja ), apparendo in sogno come una gigantesca 
donna, venne in Islanda e raggiunse Glum. La lancia, come già visto, 
era, l’arma favorita di Odino, il mantello il suo abbigliamento abituale. 

Per tutta la durata della sua vita Glum fu in cattivi rapporti con 
il dio Freyr. Tanto per cominciare egli uccise un nemico nel campo 
di grano Vitazgiafi e così lo sconsacrò. Il padre di quest’uomo non 
aveva caso legale e fu espulso dal distretto; ma prima di andarsene 
portò un bue al tempio di Freyr. La bestia muggì e cadde morta di¬ 
mostrando che il dio aveva accettato il sacrificio, e ne avrebbe dato 
ricompensa. 

Le relazioni di Glum con Freyr peggiorarono con il tempo. Egli 
arrivò a nascondere suo figlio, che era stato bandito, nel tempio; emulò 
Odino nel fare un falso giuramento in tre templi, uno dei quali era 
il tempio di Freyr. Ebbe però in seguito uno strano sogno: vide Freyr 
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seduto su un seggio in riva al fiume dove molti erano convenuti a 
rendergli omaggio. Erano cavalieri morti che intercedevano presso il 
dio per lui. Ma Freyr rispose subito bruscamente ricordando il bue 
che il nemico di Glum gli aveva sacrificato. 

Freyr, come sembra dal racconto, poteva nuocere poco a Glum, per 
tutto il tempo ch’egli teneva il mantello e la lancia donatagli dal suo 
nonno vichingo. Ma dopo aver spergiurato, egli li dette via, e così 
non potè più tener testa ai suoi nemici e caduto in disgrazia fu cac¬ 
ciato dalla sua terra. 

Woden-Wotan. Non è facile descrivere Woden (Odino) secondo l’in¬ 
terpretazione dei pagani inglesi e continentali. È chiaro però che per 
gli Inglesi egli aveva alcune delle caratteristiche così vivacemente de¬ 
scritte nelle fonti nordiche. 

Woden è rappresentato come il dio dei condottieri, il più alto e 
importante degli dèi. Hengist e Orsa, i leggendari fondatori della na¬ 
zione inglese, erano ritenuti suoi discendenti e, secondo Beda, 283 quasi 
tutti i re minori facevano risalire la loro origine a Woden. 284 In alcune 
genealogie reali Woden appare con un figlio Baeldaeg che alcuni iden¬ 
tificano con Baldr. 28s Woden stesso si dice discendesse da Geat (Geata), 
il cui nome corrisponde a Gaut, appellativo di Odino nelle fonti 
nordiche. 286 

Capostipite di principi, Woden era venerato come dio e, secondo 
Aethelweard, 287 gli si offrivano sacrifici in occasione di vittorie. 

In Inghilterra, come in Scandinavia, Woden era maestro di magia 
come è dimostrato nel cosiddetto Incantesimo delle nove erbe contro 
il malocchio. Nella traduzione possiamo leggere: 288 


Un verme venne strisciante, ma non uccise niente. 
Perché Woden prese nove ramoscelli 
e percorse il serpe che volò via in nove parti. 


Le nove wuldortanas potrebbero benissimo significare strofe di rune 
o bastoni con rune incise sopra. 289 Anche la ripetizione del numero 
nove è significativa. Dopo aver penzolato dall’albero per nove notti, 
Odino imparò nove canti magici e si vantò neìYHdvamdl di aver co¬ 
nosciuto a fondo diciotto incantesimi. 

È possibile che i pagani inglesi abbiano considerato Woden lo sco¬ 
pritore delle rune letterarie. Il ricordo di questa interpretazione era 
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completamente scomparso al tempo in cui i documenti furono scritti. 
In Inghilterra, come altrove, Woden era comunemente identificato con 
Mercurio e nel frammento in prosa Salomon and Saturn , 290 Mercurio 
il gigante è detto lo scopritore dell’alfabeto. 

Ancora nell’antico Runic Poem , 291 della rima Os è detto: 

Os (?) è la fonte di ogni linguaggio... 


Sarebbe naturale supporre che il nome Os fosse latino, appunto col 
significato « bocca » che si adattava benissimo a chi dette al poema 
la sua forma attuale. Ma i versi corrispondenti del tardo poema runico 
islandese 292 dicono: 

Oss è l’antico Gautr, 
principe di Asgardh, 
signore del Valholl. 

In questo caso, óss era equivalente ad dss (dio), e designava Odino. 

Ricordi del culto di Woden sono conservati anche in alcuni toponimi 
inglesi. Pur non essendo molti, questi nomi sono però largamente dif¬ 
fusi. 293 Fra di essi possiamo menzionare Wodnes beorh (collina di 
Woden), probabilmente applicato a un tumulo funerario nel Wiltshire, 
più tardi chiamato Tomba di Adamo. 294 Il nome Wenslow ripetuto 
circa 50 volte, nel Bedfordshire, è documentato in un periodo più an¬ 
tico di Wodenslawe (1169) e Weneslai (1086), 295 e deriva da * Wodnes 
hlàw , che significa pur esso «collina di Woden». Questi nomi, corri¬ 
spondenti allo scandinavo * Ódhinsberg e * Ódhinshaugr, 296 suggeri¬ 
scono che Woden era considerato re dei morti. Il nome Wednesfield è 
documentato prima di Wodnesfeld , 297 e potrebbe essere paragonato 
con * Ódhinsakr, mentre Wensley (Derbyshire, in antico Wodnesleie) 
ricorda lo svedese * Odhinslundr. Il nome Woden è pure conservato 
in Wansdyke ( Wednes die , 903) 298 e Wodnesdene (939). Il sopran¬ 
nome di Odino, Grimr (mascherato), si suppone pure presente in 
Grim’s Ditch o Dyke , 2ee 

Sotto l’influenza degli invasori, gli oratori sacri inglesi usarono co¬ 
munemente la forma scandinava Ódhinn (Odhon ecc.), invece dell’in¬ 
glese Woden. 300 Ma questa abitudine se dimostra quanto vigorosa¬ 
mente le tradizioni di Odino vivessero tra gb invasori, ci illumina 
poco sul suo ruolo, nel paganesimo inglese. 
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In breve, i documenti inglesi suggeriscono che fra i pagani inglesi, 
Woden aveva occupato un posto simile a quelli che aveva avuto in 
Scandinavia verso il X secolo. Questo fa pensare che già gli antenati 
degli Inglesi della Germania settentrionale, Sassoni , Angli e luti ave¬ 
vano venerato Woden come dio di principi, vittoria, morte e magia, 
forse anche delle rune, della poesia e del linguaggio. Non è da trascu¬ 
rare che gli Inglesi provenivano per lo più dalla Germania settentrio¬ 
nale e dalla Danimarca, dove il culto di Odino sembra antico e parti¬ 
colarmente radicato. 

Nonostante la nostra povertà di documenti, è chiaro che Woden 
(Wotan) godeva di un culto molto diffuso nella Germania continen¬ 
tale. Egli è nominato al secondo posto, tra Thunaer e Saxnot, nei voti 
battesimali sassoni, 301 probabilmente del tardo Vili secolo. È anche 
nominato insieme ad altri dèi sulla fibula di Nordendorf del 600 
d.C. ca. 302 

Una leggenda su Wotan era raccontata nell’Orzgo gentis Lango- 
bardorum del VII secolo e ancora da Paolo Diacono (morto nel 795 
ca.) nella sua Historia Langobardorum (I, 7-8) alla quale ci rifacciamo. 

I Longobardi, in quel tempo chiamati Winnili , si diceva fossero pro¬ 
venuti dalla Scandinavia sotto la guida dei due fratelli Ibor e Aio 
(Agio). Quando i Vandali chiesero loro un tributo, essi furono indotti 
dalla loro madre Gambara a prendere le armi. 

Prima della battaglia i Vandali pregarono Godan (Wotan) di dare 
loro la vittoria, ma il dio rispose che avrebbe dato la vittoria a coloro 
che per primi avessero visto il sorgere del sole. Gambara, dal canto 
suo, invocò Frea (Frigg), la moglie di Godan. Questa comandò alle 
donne Winnil di coprirsi la faccia con i capelli a guisa di barba e di 
riunirsi con i propri uomini in vista di una finestra dalla quale Wotan 
era solito vedere il sorgere del sole. Quando il dio li vide, esclamò: 
« Qui sunt isti longibarbi? » Dopo aver così dato ai Longobardi il nome, 
il dio aggiunse un dono, cioè la vittoria. Godan, secondo Paolo Diacono, 
era solo un altro nome per Wotan, formato con l’aggiunta di una let¬ 
tera e implicante quindi l’esistenza di una forma * Gwotan. Wotan, 
aggiunge Paolo, era onorato da tutti i popoli germanici e i Romani 
lo chiamavano Mercurio. 

Questa ridiculosa fabula , come Paolo la chiama, è interessante sotto 
molti aspetti. 303 Wotan guardando giù sulla terra da una finestra ( per 
fenestram ) richiama Odino, talvolta insieme a sua moglie, Frigg, e 
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ha lo sguardo sul mondo dall’Hlidhskjalf. Nella leggenda longobarda, 
Wotan è visto già sposato a Frea (Frigg), ed è dispensatore di vittoria 
come nelle fonti nordiche. 

Il dio Wotan (Wuoden) è anche nominato nel secondo incantesimo 
di Merseburg insieme ad altri dèi e dee, come quello il cui potere 
magico risana le distorsioni. 304 

Si è visto che Paolo Diacono ha identificato Woden con Mercurio: 
questo era un luogo comune nel mondo germanico, espresso anche nel 
nome del giorno della settimana, Dies Mercurii, detto in inglese antico 
Wodnesdàg , in antico alto tedesco Wuotanestac ed in antico nordico 
Ódhinsdagr. 

In un certo numero di iscrizioni votive del II e III secolo, trovate 
principalmente nella Germania occidentale e meridionale, si nomina 
un Mercurius cui sono attribuiti vari epiteti. 305 È probabile che alcune 
di queste iscrizioni siano dedicate a Wotan, ma anche il dio principale 
dei vicini Celti era, secondo Cesare, 306 chiamato pure Mercurio. Per 
quanto non è facile distinguere se le iscrizioni sono dedicate al Mer¬ 
curio germanico o celtico. 

Considerando fonti più antiche troviamo che già Tacito ( Germania , 
IX) chiamava Mercurio il più importante degli dèi germanici; tuttavia 
Mercurius non era il solo nome latino dato a Wotan-Odino. Adamo di 
Brema lo identificò infatti con Marte. I Goti erano soliti sacrificare i 
loro prigionieri a un dio che Jordanes 307 chiama Marte, e appende¬ 
vano le loro armature agli alberi. Il Marte dei Goti può benissimo 
essere stato Wotan. 

Scrivendo dei Semnoni, che si ritengono i più nobili dei Suebi, Ta¬ 
cito ( Germania , XXXIX) annotò che in un periodo determinato essi 
si riunivano in un bosco sacro. Un uomo veniva ucciso e si celebravano 
crudeli riti. I partecipanti credevano che la loro tribù avesse le pro¬ 
prie origini in quella foresta la quale era così sacra che nessuno poteva 
penetrarvi se non legato a una catena; se cadeva egli non si doveva 
rialzare, ma rotolarsi fuori da solo. Questa foresta era la dimora del 
regnator omnium deus. 

Molti hanno identificato il regnator con Tyr, ma è più probabile 
che questo dio terrificante fosse Wotan, o Mercurio. Secondo un passo 
più antico, nella Germania (IX), Mercurio riceveva sacrifici umani, 
mentre, altri dèi, Ercole e Marte (Thor e Tyr), erano placati con 
animali. 


94 



C’è un’altra ragione per identificare il regnator omnium deus con 
Wotan. Abbiamo ricordato che nessuno poteva entrare nel bosco sacro 
se non legato a una catena. Un passo in prosa neìYHelgakvidha 
Hundingsbana II (str. 24, cfr. str. 30), citato sopra, dice come Dag, 
desiderando vendicarsi del fratellastro Helgi, sacrificasse a Odino, che 
gli prestò la lancia. Dag incontrò Helgi presso Fioturlund (bosco delle 
catene), e lì lo uccise con la spada. 

Molti hanno interpretato l’atto di Dag come un sacrificio a Odino, 308 
ed hanno associato il ciclo delle leggende di Helgi con i Suebi e i 
Semnoni. Prova di questa associazione è stata vista nel nome dell’eroi¬ 
na Svàva e in Svàvaland , che si pensa siano in relazione con i Suebi. 
Il toponimo Sefafjoll, trovato ne\YHelgakvidha Hundingsbana II, è 
da qualcuno associato con il nome della tribù dei Semnones . 30e 

Odino, comunque, si gloriava neìYHàvamàl (str. 149) di essere il 
signore delle catene; egli poteva anche rendere i suoi nemici impotenti 
in battaglia, cosicché essi divenivano ciechi e muti e le loro armi si 
riducevano a semplici canne. 310 Non è fuori luogo pensare che Odino 
potesse incutere Yherfjoturr, una specie di terror panico, che abbat¬ 
teva gli uomini in battaglia e li rendeva inermi. 311 
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Capitolo terzo 

Thor 


Secondo le credenze di molti nordici, particolarmente delle regioni 
occidentali, Thor, il dio del tuono, era il più nobile e potente degli 
dèi e la sua importanza sembra crescere man mano che l’età pagana 
si avvicina alla sua fine. 

Thor viveva a Thrudheim (mondo della forza) o Thrudhvangar 
(campi di potenza), dove la sua dimora, Bilskimir, era splendida come 
il Valholl. Ogni giorno Thor guadava fiumi per esercitare la giustizia 
presso l’albero del mondo, il frassino Yggdrasill . 1 Egli manteneva l’or¬ 
dine dell’universo, difendendo il mondo degli uomini (Midhgardh ) 2 
e quello degli dèi (Asgardh ). 3 La sua arma era il martello, Miollnir, 
con il quale egli teneva a freno le forze del caos, che erano rappre¬ 
sentate principalmente da giganti e gigantesse, abitanti nel Jòtunhei- 
mar, in oriente. 

Prima di trattare il grado di Thor nella gerarchia divina e la sua 
importanza nelle opinioni dei devoti, dobbiamo rifarci a qualcuno dei 
miti nei quali egli compare. 

Thor e il serpente. Il più forte dei nemici di Thor era il serpente 
Midhgardhsorm o Jòrmungand, che giaceva arrotolato attorno alla ter¬ 
ra.'* La lotta di Thor contro questo simbolo del male fu motivo di 
creazioni non solo poetiche ma anche figurative. Si suppone che essa 
sia raffigurata su pietre incise dell’XI secolo trovate ad Altuna in Sve¬ 
zia e a Gosforth nel Cumberland . 5 Nel suo Ragnarsdràpa , lo scaldo del 
IX secolo, Bragi , 6 ispirato da una scena su uno scudo, descrisse la 
lotta di Thor con il serpente. Il dio era visto mentre misurava la sua 
forza contro il mostro che usciva dal mare. Accompagnato da un 
gigante, il dio aveva gettato la sua lenza, e «l’orribile cintura del 
mare» fu arpionata, mentre guardava con fierezza dall’abisso il ne- 
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mico dei giganti. Thor avrebbe voluto battere il martello sulla testa 
del serpente, se il suo compagno gigante non avesse avuto paura e 
non avesse tagliato la lenza. 

In tempi pagani esisteva un’altra versione del mito di Thor e del 
serpente, secondo la quale il dio uccideva il suo nemico. Questa ver¬ 
sione sottintende il lavoro di Ulf Uggason, 7 che nel tardo X secolo 
descrisse la scena dipinta su di un pannello in una casa in Islanda 
(v. cap. I, 2 paragrafo): si vedeva Thor mentre staccava la testa al 
serpente sulle onde. La Hymiskvidha (22-24), uno dei più tardi poe¬ 
mi dell 'Edda* dava la stessa versione della storia, ma il testo è lacu¬ 
noso. Nella Hymiskvidha si legge anche che Thor metteva come esca al 
suo amo la testa di un bue e questo dettaglio, ripetuto da Snorri, sem¬ 
bra sia rappresentato anche sulla lastra di Gosforth. 

Snorri 9 raccontò la storia di Thor e del serpente per esteso. Egli, 
o piuttosto il suo interlocutore (Harr), credevano che il dio avesse fal¬ 
lito nell’uccisione del serpente, e che questo fosse ancora vivo nel fon¬ 
do del mare. 

Questa versione va d’accordo con il Ragnardsrdpa di Bragi, ben co¬ 
nosciuto da Snorri; però noi possiamo supporre che nel mito originario 
Thor avesse avuto la meglio sul siio nemico. Dèi ed eroi che combat¬ 
tevano con tali mostri generalmente li vincevano come è il caso di 
Indra, Marduk, Sigurdh, Finn. Concezioni dualistiche, penetrate nel 
paganesimo nordico dall’escatologia cristiana e orientale, forse richie¬ 
devano che il simbolo del male sopravvivesse fino al Ragnaròk. 

Nel Ragnaròk, secondo Snorri, 10 Thor e il serpente si uccideranno 
a vicenda. Snorri sembra qui seguire i versi criptici della Volospà 
(str. 56), che egli probabilmente interpreta correttamente. Questa leg¬ 
genda del serpente primevo può essere influenzata da quella del Le¬ 
viatano e del drago della Rivelazione (20), che sarà liberato alla fine 
del mondo. 

Thor e i giganti. Giganti e gigantesse erano i naturali nemici di Thor. 
Se fossero tutti sfuggiti alla forza del suo martello, in questo mondo 
non ci sarebbe più vita, e Asgardh sarebbe popolato di giganti. 11 I poeti 
Vetrlidhi 12 e Thorbjòm Disarskàld 13 danno liste di giganti e gigan¬ 
tesse che Thor aveva ucciso. Numerose metafore in uso fra i poeti per 
chiamare Thor, contenevano allusioni alla sua ostilità per i giganti 
e alle sue vittorie su di loro; 14 e un motivo ricorrente in poeti e scrit- 
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tori medievali era la lontananza di Thor, in oriente, per combat 
tere i giganti. 

Tra i giganti, due erano particolarmente forti, Hrungnir e Geirròdh. 
Un pannello raffigurante la battaglia del dio con Hrungnir era dipinto 
su uno scudo che venne donato a Thjódhólf di Hvin, il quale descrisse 
la scena magnificamente sebbene in maniera non comprensibile, nel 
suo poema Haustlong. 

Il dio era visto in cammino verso il mondo dei giganti; la sua col¬ 
lera aumentava e il cielo (mànavegr «sentiero della luna») rumoreg¬ 
giava sotto di lui. Le altitudini rosseggiavano di fuoco e la terra era 
battuta dalla grandine mentre il carro di Thor, trascinato da capri, 
si affrettava all’appuntamento con Hrungnir. Le rocce si scuòtevano e 
si rompevano e mentre si preparava per incontrare il dio, il gigante 
stava in piedi sul suo scudo (rondar iss ). Egli fu schiacciato dal mar¬ 
tello, ma, nella caduta, la cote del gigante, evidentemente il contrap¬ 
posto del martello di Thor, finì nella testa di Thor, dove rimase finché 
una donna non lo liberò da essa con un canto magico. 

La sequenza d eWHaustlong non è per niente facile da seguire, ma 
altri poeti mostrarono con le loro allusioni e metafore che la storia di 
Thor e di Hrungnir era ampiamente conosciuta. Bragi descrisse Thor 
come «lo spaccatore del cranio di Hrungnir», 1 * ed il suo martello era 
chiamato «morte di Hrungnir». 10 Lo scaldo, Kormàk, nel tardo X se¬ 
colo, chiamò uno scudo «la piattaforma dei piedi di Hrungnir», 17 e 
Bragi 18 lo chiamò, con doppia metafora, «la foglia del piede del ladro 
di Trudh ». Il ladro di Trudh deve essere Hrungnir e, poiché Trudh 
era figlia di Thor, possiamo supporre che esistesse pure una versione 
del mito nella quale il gigante avesse provocato l’ira del dio 
rapendone la figlia. 19 

Snorri, 30 che ha conservato i versi citati àaWHaustlong, narrò una 
elaborata leggenda di Thor e Hrungnir, dimostrando di aver consul¬ 
tato altre fonti oltre a questo poema. Odino durante l’assenza di Thor 
aveva indiscretamente invitato il gigante ad Asgardh: qui, ubriacatosi, 
Hrungnir cominciò a vantarsi ed a fare minacce: egli vuole conqui¬ 
stare l’intero mondo del Valholl per i giganti; egli vuole affondare 
Asgardh ed uccidere tutti gli dèi e le dee, ad eccezione di Freyia e 
della moglie di Thor, Sif, che vuole per sé. Angosciati, gli dèi chia¬ 
mano in aiuto Thor, che appare brandendo il suo martello; Hrungnir 
sfida a duello il dio, che accetta la proposta, e il gigante allora si pre- 


107 



para, mentre i giganti suoi fratelli sono in apprensione su cosa suc¬ 
cederà nelle mani di Thor, se Hrungnir, il più forte della loro razza, 
sarà ucciso. Essi ricorrono ad uno stratagemma: costruiscono una gi¬ 
gantesca figura di argilla, la chiamano Mokkurkàlfi , e pongono in essa 
un cuore di cavalla, l’unico cuore abbastanza grande per la mole 
della figura. 

Il gigante di argilla sta pietrificato vicino a Hrungnir nel luogo sta¬ 
bilito, in attesa di Thor. Thor si presenta accompagnato dal suo segua¬ 
ce Thjalfi, che corre avanti ed astutamente dice a Hrungnir che egli 
fa male a tenere lo scudo davanti al corpo perché Thor lo attaccherà 
da sottoterra. Per questo, il gigante stava in piedi sul suo scudo. 

Poco più tardi, fra tuoni e lampi, Thor appare. Il dio scaglia il mar¬ 
tello, ed il gigante la sua cote: le armi si incontrano a mezz’aria. 

Il martello continua la sua traiettoria e colpisce il cranio del gigante, 
ma la cote si divide in due e una metà cade sulla testa di Thor. Il 
gigante stramazzando a terra, serra con la gamba il collo di Thor che 
è caduto a terra. Nessuno può rimuoverlo da lì, se non Magni, il figlio 
piccolo di Thor e della gigantessa Jamsaxa. 

Thor allora ritorna alla sua dimora, Thrudhvangar, con la pietra nel 
cranio. Dall 'Haustlong si deduce che la strega aveva estratto la pietra 
con magia, ma Snorri racconta una storia più elaborata, secondo la 
quale l’operazione di estrazione non avrebbe avuto successo. La strega 
Groa arrivò, e cominciò a cantare; la pietra fu allentata, ma prima 
che la strega finisse di cantare, Groa dimenticò le sue parole, e così 
la pietra restò infissa nel cranio di Thor. 

La spiegazione di Snorri sul perché il cranio di Thor non venisse 
liberato dalla pietra, è ancora più sconcertante. Groa, la strega, era 
la moglie di Aurvandill, soprannominato il Coraggioso. Quando essa 
cominciò ad allentare la pietra nella testa, Thor volle farla felice; egli 
allora le raccontò come aveva trasportato suo marito dal lontano set¬ 
tentrione in un cesto. Come prova, Thor disse che un dito del piede 
di Aurvandill che penzolava fuori del cesto, si era congelato, ed egli 
lo aveva tagliato e lanciato al cielo, dove divenne una stella chiamata 
«dito di Aurvandill». La strega fu così felice all’udire questa storia 
che dimenticò i suoi incantesimi. 

È probabile che «il dito di Aurvandill» fosse il nome dato ad una 
stella nel Medioevo, forse la stella del mattino. Ciò è sostenuto dall’uso 
della parola earendel nell’antico inglese, che è glossata come jubar e 


108 



aurora. In una Blickling Homily, san Giovanni Battista è chiamato: 
se niwa eorendel e, in un inno del libro di Ester, 21 Cristo è invocato: 

Eala Earendel, engla beorthast 


cioè: 


0 jubar angelorum, angelorum splendissime. 


Nell’episodio su Thor e Aurvandill, Snorri probabilmente ripeteva 
un racconto popolare, che era nato per spiegare il nome di una stella 
chiamata «dito di Aurvandill». Saxo racconta pure di un eroe chia¬ 
mato Horvendillus, padre di Amleto, e di nomi epici medio-alto tede¬ 
schi come Orendel. Si sono fatti tentativi per identificare questi perso¬ 
naggi con l’Aurvandill di Snorri, ma essi non hanno niente in comune 
tranne i nomi. 22 

Bisognerebbe aggiungere che, nel Horbarzliódh (str. 19), Thor si van¬ 
tava di aver gettato gli occhi del gigante Thjazi in cielo, dove essi scin¬ 
tillavano come perpetuo segno della sua gloria. Secondo Snorri, invece, 
fu Odino a far diventare stelle gli occhi di Thjazi. 

La leggenda della visita di Thor al gigante Geirrodh era appena meno 
famosa di quella del suo duello con Hrungnir. Essa fu descritta nel 
Thórsdràpa 23 di Eilif Godhrunarson, uno scaldo del tardo X secolo e 
poi da Snorri. 

Il Thórsdràpa è il più intricato dei carmi scaldici, e ci vorrà molto 
tempo prima di trovare un accordo sui dettagli della sua interpreta¬ 
zione. Il poeta comincia con il descrivere come il suo infedele amico, 
Loki, spingesse il dio del tuono ( Herthrumu Gautr) a visitare la casa 
di Geirrodh dicendogli che vi conducono sentieri verdi; Thor si mette 
in marcia per il mondo dei giganti, evidentemente accompagnato da 
Thjalfi. Il cammino è impedito da pericoli: bisogna superare un tor¬ 
rente impetuoso, naturale, ma gonfiato di orina e sangue mestruale 
delle gigantesse. Le acque raggiungono Thor alla spalla (str. 8), e Thjal¬ 
fi morirebbe se non si tenesse alla cintura del padrone o alla correggia 
dello scudo (str. 9). La corrente trascina il dio ed il suo compagno fino 
ad un albero di sorbo. 24 Arrivati alla dimora del gigante, accadono 
alcuni oscuri incidenti. Thor, sembra, rompe la schiena delle due figlie 
del gigante, e il gigante lancia un palo di ferro arroventato nella 
bocca del dio (str. 15). Ma Thor afferra il palo al volo, ed il gigante 
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si rifugia dietro un pilastro; allora Thor guida il palo nella sua cintura 
e batte il martello su di lui (str. 19). Nel frattempo, Thjalfi aiuta il 
suo signore e piomba sul gigante sotto forma di falcone (str. 19, 20). 

Molte frasi nel Thórsdrdpa ci sono oscure, perché la nostra cono¬ 
scenza del mito che esso racconta è minore di quanto il poeta si aspet¬ 
tasse. 25 Si è detto che Snorri, il solo che conservò il carme, lo aveva mal 
interpretato, rendendolo così più difficile per noi. In realtà, il racconto 
di Snorri sul viaggio di Thor ci offre anche un interessante esempio 
del suo metodo: egli combina la versione della leggenda data da Eilif, 
con quelle che egli conosceva da altre fonti. Egli cita due strofe da un 
poema in forma eddica e non scaldica, ed è probabile che conoscesse 
molto di più di questo poema e forse più del Thórsdrdpa di quello che 
egli citò. 

Snorri comincia con un’introduzione nella quale spiega come fu che 
Loki stabilì di spingere Thor nella casa del gigante (v. cap. V). Questa 
introduzione è in tono umoristico, e possiamo sospettare che fosse 
immaginata da mitologi del XII secolo per rispondere alle questioni 
lasciate oscure nelle fonti più antiche come quella sul perché Thor fos¬ 
se stato persuaso ad intraprendere quel pericoloso viaggio. 

Secondo Snorri, Thor si mise in viaggio senza la sua cintura di forza 
e senza il suo martello. Questo sembra contraddire il Thórsdrdpa (str. 
19) dove, secondo l’interpretazione più naturale, il dio portava con sé 
Miollnir, simbolo del suo potere. 

Un’altra differenza fra la storia di Snorri e quella del Thórsdrdpa, è 
che Snorri cita Loki come compagno di Thor, e non dice niente di 
Thjalfi. Nel suo cammino verso la casa del gigante, Thor giunge pres¬ 
so una gigantessa, Gridh, una delle donne di Odino. Essa mette in 
guardia Thor sull’astuzia del gigante e gli presta una cintura magica 
di forza, un paio di guanti di ferro e un bastone. Il dio raggiunge il 
torrente qui chiamato Vimur e lo risale controcorrente, mentre Gjalp, 
una delle figlie di Geirròdh, fa ingrossare il fiume alle sue spalle. Thor 
lancia una roccia contro la gigantessa, dicendo in una frase allittera- 
tiva: «Un fiume deve essere maledetto alla sorgente.» Thor a fatica 
arriva sulla sponda, dove si afferra ad un sorbo, per cui poi divenne 
proverbiale il detto: «Il sorbo è la salvezza di Thor.» 

Quando Thor e il suo compagno giungono alla dimora del gigante, 
vengono condotti sotto una tettoia per capre; il dio siede su un seggio, 
che comincia ad alzarsi fino ai travi del soffitto: egli colpisce i travi con 
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il bastone prestatogli da Gridh ed il seggio sprofonda rapidamente: sot¬ 
to di esso c’erano Gialp e Greip, le due figlie di Geirròdh la cui schiena 
si ruppe. 

Dopo ciò, il gigante invita Thor nella sua casa, per competere con 
lui in alcune gare: prende un ferro incandescente e lo lancia verso Thor 
con le sue molle, ma il dio lo afferra con i suoi guanti di ferro. Il gi¬ 
gante allora si rifugia dietro un pilastro, ma Thor lancia il ferro attra¬ 
verso il pilastro, il gigante, le mura della casa e fuori sulla terra. 

La leggenda di Thor e Geirròdh fu molto popolare nel Medioevo 
(v. cap. I, Saio Grammaticus). Nella versione di Saxo (Libro Vili) il 
posto del dio è preso da Thurkillus, che mori da cristiano, e, nell’islan¬ 
dese Thorsteins Thàttr Boejarmagns da Thorsteinn, un servo di Olaf 
Tryggvason. Il gigante, nella versione di Saxo, era fratello di Gudh- 
mund di Glasisvellir, 26 un re semiterreno. Le terre di questi fratelli 
erano separate da un fiume, su cui si stendeva un ponte d’oro. La resi¬ 
denza del gigante era sudicia, buia e trascurata, e in essa c’era un vec¬ 
chio, il cui corpo era stato forato con ferri roventi. Con lui erano tre 
donne malate con la spina dorsale rotta. Ma a questo punto Saxo di¬ 
stingue il suo eroe da Thor, perché egli fa dire a Thurkillus che, anni 
prima, il dio Thor, provocato dall’insolenza del gigante, aveva infierito 
con ferro arroventato negli organi vitali di Geirròdh ( Gerutus ), e la 
schiena delle donne era stata colpita da fulmini (fulminimi). 

La Thorsteins Thàttr in qualche particolare è più vicina alla versione 
di Snorri sulla leggenda di Thor che a quella di Saxo sulla leggenda di 
Thurkillus, benché contenga strani motivi che non si trovano in alcuna 
delle altre. Malgrado grandi differenze, in queste quattro versioni alcu¬ 
ni motivi della leggenda rimangono costanti. Il più significativo è quel¬ 
lo del fiume rapinoso, chiamato Vimur o Hemra, che divide il mondo 
degli uomini da quello dei giganti. È come il fiume Gjòll, solcato da 
un ponte d’oro, sul quale Hermodh passò nel suo viaggio verso il mon¬ 
do della morte. I giganti sono i voraci demoni della morte; essi pos¬ 
sono anche essere i morti, e Thor ci difende dalla loro cupidigia. 

Il martello di Thor e i suoi capri. In qualcuno dei miti già citati, Thor 
è stato visto mentre brandiva o lanciava un martello. Il martello è 
occasionalmente rimpiazzato da una clava, 27 ed è difficile immaginare 
il potente dio senza un tal simbolo di potenza. 

Il martello era chiamato Miollnir, e, benché l’origine di questo nome 
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sia sconosciuta, le ricerche etimologiche non sono state infruttuose, e 
Miollnir è stato paragonato con i verbi islandesi mala (macinare, op¬ 
primere) e mòlva (schiacciare); ma alcuni lo hanno associato piuttosto 
con il russo mólnija e con il gallese mellt (baleno). 28 L’ipotesi che il 
nome Miollnir sia riferito a queste ultime parole, è particolarmente 
attraente: poiché Thor era il dio del tuono, possiamo supporre che sua 
arma fosse originariamente il baleno o, come quella di Indra, il tuono. 
Nella versione di Saxo sulla leggenda di Geirròdh, Thor sembra che 
percuota le gigantesse con la forza dei tuoni. 

Allusioni al martello di Thor furono fatte dai poeti pagani Bragi 29 ed 
Eilif, 30 ma per accenni più dettagliati alla sua forza ed alle sue fun¬ 
zioni, dobbiamo guardare alla Edda di Snorri, e particolarmente al 
poema Thrymskvidha (v. cap. I, Poesia antico-nordica). Questo poema 
è uno scherzo che presenta una caricatura del nobile Thor. Il poeta 
ha ricordato alcuni antichi carmi che noi conosciamo, e non è azzar¬ 
dato supporre che egli si basasse pure su carmi ora perduti. 

Parte della storia detta nella Thrymskvidha sarà raccontata in un ca¬ 
pitolo seguente. In breve, essa dice come il martello di Thor fosse ru¬ 
bato dal gigante Thrym, la cui tribù avrebbe conquistato Asgardh se 
esso non veniva recuperato. Ma il gigante non voleva restituirlo, a 
meno che gli dèi non gli avessero dato Freyia in moglie. La dea rifiutò 
di andare nel mondo dei giganti, ed il poeta descrive Thor, il più virile 
degli dèi, in viaggio verso il mondo dei giganti con indosso l’abito e i 
gioielli di Freyia, fingendo di essere la moglie del gigante. Anche così 
mascherato, Thor non potè frenare il suo enorme appetito. Nell’//y- 
miskvidha (str. 15) durante la visita a un gigante, egli aveva divorato 
due buoi, e nella Thrymskvidha (str. 24) egli fece cena con un bue, otto 
salmoni e tutte le raffinatezze riservate alle signore, buttate giù con tre 
gigantesche misure di idromele. 

Alla fine, il martello fu portato e posto sulle ginocchia della finta 
moglie, in segno di venerazione (str. 30), ma il dio scoprì la sua iden¬ 
tità; afferrò il martello e lo batté sul cranio dei giganti. 

Nella sua ironia, questo mito spiega una delle funzioni di Miollnir. 
Esso non era soltanto un’arma offensiva. Nel concetto di venerazione 
per la moglie, esso probabilmente significava fertilità: talvolta è stato 
assunto come simbolo fallico. 31 

Secondo YHaustlong (str. 15), Thor correva in un carro tirato da 
capri. NeìVHùsdràpa (str. 3) egli era chiamato hafra njótr (che si serve 
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di capri), e nell’Hymiskvidha (str. 31) egli è Yhafra dróttinn (signore 
di capri). Una storia di tono religioso, probabilmente datata al tardo 
XII secolo o all’inizio del XIII, è conservata nel grande codice Fla- 
teyjarbók. 32 Vi si racconta come il re cristiano Olaf Tryggvason entrò 
in un tempio a Marin in Thràndheim. Egli vide molti idoli e Thor, 
che era il più adorato di tutti, era in mezzo a loro: «Egli era enorme e 
tutto lavorato in oro ed argento. Così Thor era esposto: sedeva su un 
carro, splendido, e due capri di legno, finemente scolpiti, erano aggio¬ 
gati davanti ad esso... » 

Come il cinghiale era ritenuto sacro a Freyr, ed il montone a Heim- 
dall, il capro era sacro a Thor. 33 La Hymiskvidha (str. 37) allude oscu¬ 
ramente ad una leggenda nella quale Loki aveva quasi ucciso uno dei 
capri di Thor. Ciò deve essere una variante della famosa leggenda di 
Snorri sul viaggio di Thor presso il gigante Utgardhaloki. 34 Secondo 
Snorri, fu il giovane Thjalfi che danneggiò il capro, e, in ricompen¬ 
sa, Thjalfi e sua sorella Ròskva furono fatti seguaci di Thor. La leggen¬ 
da raccontata da Snorri del capro ferito è eccezionalmente interessante. 
Thor aveva macellato entrambi i capri e li aveva mangiati. Al mattino, 
egli li consacrò con il martello. Essi stavano in piedi, ma uno di loro 
era zoppo nella gamba posteriore, perché Thjalfi aveva infranto l’osso 
della zampa per mangiarne il midollo. Storie simili sono ricordate in 
Irlanda ed in molte altre regioni, 35 ma i paralleli più vicini, applicati 
più a bestiame grasso che a capri, si trovano in apocrifi armeni, nei 
quali si raccontano leggende di un vitello, dono di un dio o di un an¬ 
gelo, che venne macellato, ed una zampa venne buttata via. Poi esso 
rivisse con una gamba di meno. 30 

L’uso del verbo vigja (venerare, consacrare) 37 suggerisce che anche 
nella risurrezione da parte di Thor dei suoi capri, noi ci troviamo di 
fronte a qualcosa di più profondo che un racconto popolare. È infatti da 
notare quanto spesso questo verbo sia usato per indicare le attività di 
Thor e il suo martello. Quando fu accesa la pira funebre di Baldr, Snor¬ 
ri dice: «Thor consacrò la pira con Miollnir. » 38 Scopo di Thor può 
essere stato, come per il caso in cui consacrò i capri, riportare il dio alla 
vita, o anche preservarlo dai pericoli durante il tragitto al mondo dei 
morti. 

Fino alla fine del periodo pagano, Thor era ricordato come protettore 
e santificatore di morti. Il suo nome è stato letto in una cifra trovata 
sulla grande pietra funeraria di Ròk, nel Gotland orientale, comune- 
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mente assegnata alla metà del IX secolo. 39 La protezione del dio è pure 
invocata in un linguaggio più semplice in un numero di iscrizioni fu¬ 
nebri del X ed XI secolo in cui compare talvolta il caratteristico verbo 
vigja. Una iscrizione su pietra, trovata a Glavendrup in Fyn ed incisa 
verso il 900-925, contiene le parole: thur uiki thasi runar (possa Thor 
benedire queste rune). La pietra di Virring in Danimarca, incisa verso 
la fine del X secolo, riporta: thur uiki thisi kuml (possa Thor benedire 
questa memoria). Talvolta troviamo una formula più breve: thur uiki 
(possa Thor benedire) e altre volte, come su una pietra di Làborg nello 
Jutland (ca. 925-950) la protezione del dio è invocata dal disegno di un 
martello inciso sulla pietra. Si noterà che pietre che portano tali iscri¬ 
zioni si sono rinvenute in Danimarca e in Svezia meridionale. Esse 
forse erano ispirate dall’esempio dei cristiani che incidevano iscrizioni 
sul tipo di «possa Iddio aiutare la sua anima».' 10 

Mentre alcuni invocavano la protezione di Thor sui loro morti in 
rune, pitture e graffiti, altri lo facevano ponendo nelle tombe martel¬ 
li in miniatura d’argento o altro metallo. Più di quaranta di questi 
amuleti sono stati trovati, ed alcuni di essi misurano poco più di due 
centimetri di lunghezza. Essi sono spesso muniti di un laccio, in modo 
da poter essere attaccati all’abito. Questi martelli risalgono per lo più 
agli ultimi anni del X secolo, o all’inizio dell’XI, e si trovano in 
gran numero in Danimarca, Norvegia meridionale e Svezia sud-orien¬ 
tale, 41 dove l’influenza della cristianità era più forte. Essi possono essere 
riguardati come la risposta pagana alle piccole croci cucite sugli abiti o 
poste nelle tombe. Un esempio, ora al British Museum, fu trovato a 
Cuerdale, nel Lancashire. 42 Per qualità e fattura, i martelli variano 
molto fra loro. Alcuni sono ben lavorati in argento, e terminano in 
fantastiche teste di aquila con occhi penetranti, che ricordano gli occhi 
di Thor. Altri sono rozzamente e semplicemente lavorati in ferro e 
non hanno niente più che un valore simbolico. 

Un martello particolarmente interessante fu trovato a Foss in 
Islanda 43 e si crede che risalga al X secolo. È molto differente dal¬ 
le tipiche immagini di martelli trovati in Scandinavia, e sembra essere 
una composizione di un martello e di una croce, forse opera di un 
uomo di religione mista. Un’ascia in miniatura d’argento è stata pure 
trovata nello stesso posto. 

Un’altra scoperta interessante fu fatta nel nord dell’Islanda. Si trat¬ 
ta di una statuetta in bronzo, alta cm. 6,7, di un uomo seduto con lunga 
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barba, che si crede risalga al 1000 ca. 44 Con le sue mani l’uomo affer¬ 
ra un oggetto che assomiglia molto al «martello» proveniente da 
Fross. Tali oggetti erano probabilmente fatti per essere portati in 
tasca o in una borsa, per assicurarsi la protezione del dio. Possiamo 
ricordare come il poeta islandese Hallfredh, cristiano, fosse processato 
davanti a Olaf Tryggvason per aver tenuto un’immagine in avorio di 
Thor nella sua bisaccia e averla venerata segretamente. 45 

D. Stròmbàck 46 ha fatto alcune osservazioni sul significato del mar¬ 
tello in Islanda. In una lista di chiese e luoghi notevoli della diocesi di 
Skalaholt, si dice che Helkunduheidhr, all’estremità nord-orientale del¬ 
l’isola, divide il quartiere orientale dal settentrione, e lì, nella bru¬ 
ghiera, è eretto il martello di Thor; e questo indica la linea di divi¬ 
sione. Benché conservato solo in manoscritti del XVII e XVIII secolo, 
questo documento fu probabilmente steso nel 1200 ca. 47 

L’ascia, come forma, ricorda il martello, e sembra essa pure asso¬ 
ciata con Thor. Stròmbàck, nell’articolo sopra menzionato, cita un pas¬ 
saggio dal Landnàmabók , 40 che illustra il suo significato sacrale. Un 
certo Einar Thorgeirsson veleggiò da Orkney con un gruppo di altra 
gente per andare a colonizzare una località dell’Islanda nord-orientale. 
Essi si fermarono in un fiordo, da allora chiamato Òiarfjordhr (fiordo 
dell’ascia). Essi innalzarono un’ascia in un punto chiamato Reistagnupr, 
un’aquila in un altro punto, ed una croce in un terzo, e così vennero in 
possesso di tutto il fiordo dell’ascia. 

L’ascia e la croce suggeriscono che Einar e i suoi compagni fossero 
di religione mista, come Helgi il Secco, e coloro nelle cui tombe sono 
stati trovati insieme croci e martelli. 49 Il significato dell’aquila è più 
difficile a determinarsi, e non è detto se fosse un’aquila morta, o una 
viva, o un’immagine di aquila. Ma l’aquila, come il suo fedele amico, 
il corvo, è l’uccello di Odino; un’aquila, probabilmente in effigie, do¬ 
mina sull’entrata del Valholl; 34 ’ il versare sangue d’aquila ( blódhorn ) 
era una forma di sacrificio a Odino. 51 Sembra perciò che questi colo¬ 
nizzatori ponessero le nuove sedi sotto la protezione di tre dèi, Thor, 
Odino e Cristo. 

Il capro, il martello e l’ascia erano, come sembra, i più antichi attri¬ 
buti di Thor, e come simboli di divinità erano forse più antichi di Thor 
stesso. Incisori di roccia scandinavi dell’età del bronzo dipinsero figu¬ 
re umane, spesso itifalliche, brandenti un’ascia, e talvolta un martello, 
dimostrando così che l’ascia era un simbolo di fecondità. Almeno una 
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di queste figure, con due martelli, ha la testa cornuta come quella di 
un capro. Brattee d’oro dell’età del ferro raffigurano figure umane di¬ 
storte, che mostrano bestie cornute e barbate. 

La svastica, che è di origine orientale, deve essere stata introdotta 
nel nord in un periodo molto antico, poiché è stata trovata su incisioni 
rupestri ed altri oggetti dell’età del bronzo. 52 Essa deve anche essere 
stata usata come simbolo del martello di Thor in un tempo piuttosto 
antico. Il dio lappone Horagalles, che fu un adattamento di Thor, for¬ 
se nell’antica età del bronzo, è dipinto non solo con un martello o con 
due martelli, ma anche con una svastica. 53 In Islanda, una forma di 
svastica fu usata fino a tempi recenti come amuleto per scoprire i ladri, 
ed era chiamata Thórshammar , 54 Secondo Snorri, 55 re Hakon il Buono, 
cristiano, faceva il segno della croce sulla sua tazza quando beveva, 
ma i suoi amici pagani dicevano che egli faceva il segno del martello 
e dedicava il suo brindisi a Thor. Il segno cristiano potrebbe benissimo 
essere interpretato per quello della croce uncinata, e il costume cristia¬ 
no di fare il segno della croce sopra una bevanda o un cibo, avrebbe 
potuto portare i pagani a benedire il loro cibo e le loro bevande con un 
simile segno. 

Le immagini del martello di Thor hanno spesso il manico corto. Qua¬ 
le che sia il suo significato, questa particolarità sembra essere fondata 
su una vecchia tradizione. Snorri dà una spiegazione: il martello fu 
forgiato da un nano, che venne interrotto nel suo lavoro da un mosce¬ 
rino che gli punse il sopracciglio. 59 

Snorri 57 parla di due altri tesori posseduti da Thor. Egli aveva una 
cintura ( megingjardhar ), e quando egli si cingeva con questa, la sua 
forza divina {asmegin) era raddoppiata. Un’allusione a questa cintura 
fu fatta già da Eilif nel suo Thórsdràpa (7). 58 Egli aveva pure un paio 
di guanti di ferro con i quali prendeva il martello. La gigantessa Gridh 
aveva prestato a Thor una cintura che ne aumentava la forza e guanti 
di ferro quando egli era in cammino verso la dimora di Geirròdh, ma 
questi due sono distinti dai suoi propri tesori. 

Il culto di Thor. Snorri 59 racconta che quando gli dèi erano in pericolo 
invocavano il nome di Thor ed egli veniva subito in loro aiuto anche 
se si trovava lontano. Incisori di rune del X secolo iscrissero il nome 
di Thor su pietra, richiedendo la sua protezione, e poeti islandesi della 
fine del periodo pagano composero inni di elogio che possono essere 
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indirizzati solo a Thor. Questi inni furono conservati da Snorri® 0 e sono 
diversi dalla poesia scaldica ed eddica finora citate. In essi il dio è invo¬ 
cato direttamente in seconda persona, è lodato per le sue vittorie sui 
giganti e le gigantesse e per la difesa del mondo dalle forze del caos. 

Vetrlidhi Sumarlidhason, ucciso dai missionari cristiani nel 999 d.C., 
compose un poema nella semplice forma Màlahàttr, lodando Thor per 
l’annientamento di due giganti e due gigantesse, tra le quali Gialp 
( Gjolp ), probabilmente la figlia di Geirròdh. 


Tu rompesti gli arti di Leikn, 

Tu fracassasti Thrivaldi 

Tu umiliasti Starkadb 

Tu calpestasti Gialp morta sotto il piede. 61 


Thorbjòm Disarskald (poeta di Dis) probabilmente dello stesso pe¬ 
riodo, lodava Thor nel metro scaldico dróttkvaett , per aver eliminato 
due giganti e sei gigantesse: 


(Il tuo martello) suonò sul teschio di Keila, 
tu schiacciasti il corpo di Kiallandi 
tu avevi ucciso Lut e Leidhi 
tu facesti scorrere il sangue di Buseyra, 

Tu finisti Hengiankiapta, 

Hyrrokin morì prima che 

la fosca Svivor 

fosse privata della vita. 62 


Questi frammenti, anche se esigui ci testimoniano una lunga e ricca 
tradizione di poesia religiosa.® 3 Nessun sentimento potrebbe essere così 
lontano dalla spiritualità del primo cristianesimo come quelli qui 
espressi. I frammenti furono tramandati fino al tempo di Snorri a cau¬ 
sa dei nomi di giganti e gigantesse in essi citati e che costituivano una 
vera riserva per i poeti. 

Molto si può sapere del culto di Thor e del suo ruolo nella tarda età 
vichinga attraverso scritti storici islandesi. In queste fonti Thor appare 
non solo come la principale divinità dei colonizzatori, ma anche come 
il patrono e il dio protettore della colonia stessa, della stabilità delle 
sue leggi. 

Sono già state citate le formule iniziali delle leggi pagane della co¬ 
lonia. 64 Chiunque avesse affari da svolgere in una pubblica assemblea, 
o dovesse intentare giudizio, difendere, testimoniare, era obbligato a 
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prestare un giuramento chiamando a testimonio Freyr, Njordh, il dio 
che ha potere su tutto. Sono stati fatti tentativi per interpretare il poten¬ 
tissimo dio, non nominato, come Ull, es e come Odino, 88 difficilmente 
però egli può essere altri che Thor. 87 Thor, in contrasto con Odino, fi¬ 
gura confusa e amorale, è il detentore dell’ordine, il principale dio di 
questo nostro mondo. 

Una prova della devozione dei colonizzatori per Thor è offerta dai 
loro stessi nomi. Più di un quarto dei 260 colonizzatori citati nel Land - 
nàmabók portavano nomi in cui il primo elemento è Thór- e di circa 
4000 persone nominate in tutto il libro, quasi 1000 portavano nomi ini- 
zianti con Thór-, Questi nomi erano spesso ereditati da antenati norve¬ 
gesi, tuttavia, anche se non vi è sempre una stretta relazione tra il 
dio e gli uomini che portano tali nomi, essi testimoniano una forte tra¬ 
dizione del culto di Thor nelle famiglie dei colonizzatori dell’Islanda. 
Pochi nomi di altri dèi appaiono in Islanda come elementi di nomi 
propri. 88 

Frequentemente si legge di persone che cambiarono nome o per la 
loro devozione a Thor o perché venivano « dedicati » al dio dai genitori. 
Così Grimr venne ad essere chiamato Thórgrimr, Steinn , Thorsteinn, e 
Oddr divenne Thóroddr. 69 

Il predominio del culto di Thor fra i colonizzatori dell’Islanda è 
testimoniato anche nei toponimi. Almeno venti toponimi, escludendo 
quelli secondari, distribuiti per tutta l’isola, hanno Thór- come loro pri¬ 
mo elemento. 70 Non meno di cinque di questi sono Thórshofn (porto di 
Thor), ed altri cinque Thórsnes (promontorio di Thor), confermando 
così l’ipotesi, suggerita da documenti storici, che Thor fosse in quel 
tempo un dio di pirati. 

I toponimi, come i nomi propri, possono essere tramandati e il loro 
valore, come testimonianza della particolare religione degli emigranti, 
è limitato. Ma il culto di Thor ci riferisce chiaramente la storia di uno 
dei colonizzatori, Asbjòm Reyrketilsson. Secondo il Landnàmabók 71 
Asbjòm prese possesso di una regione boscosa dell’Islanda meridiona¬ 
le: « dedicò la sua colonia a Thor e la chiamò foresta di Thor ». 

La più ricca e probabilmente la più veritiera delle fonti storiche per 
la conoscenza di Thor è la Eyrbyggja Saga. 72 Questa saga racconta di 
Hrolf, un capitano della Norvegia sud-occidentale che aveva un tempio, 
Thórshof , dedicato a Thor; egli era così devoto al suo patrono da muta¬ 
re il suo nome in Thorolf. Quando, verso l’884, Thorholf emigrò in 
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Islanda, portò con sé le travi del tempio. Come diremo in un prossimo 
capitolo, l’immagine di Thor era incisa su uno dei principali pilastri 
di sostegno; Thorholf lanciò queste travi in mare vicino alla costa d’I- 
slanda e pose la sua dimora nel luogo dove esse toccarono terra. Egli 
credeva non solo che Thor guidasse il percorso dei pilastri, ma che il 
dio stesso fosse dentro di loro: «Thor ha preso terra!» Come Thor so¬ 
stiene il mondo così sostiene il tempio e molti altri edifici. 

Thorholf costruì un tempio vicino alla località dove i pilastri erano 
stati trasportati dalla corrente, 73 creando un’assemblea e dichiarando 
i campi circostanti regione sacra ( helgistadhr ), che non doveva essere 
contaminata né da escrementi né dal sangue della vendetta. 

Dopo la morte di Thorolf, questo campo fu concimato col sangue e 
perse il suo carattere sacro; l’assemblea perciò fu trasferita e, possiamo 
arguire, anche il tempio con essa. Il nuovo, campo, poche miglia all’in- 
temo, fu consacrato come il precedente. Esso conteneva un dómhringr, 
o circolo di pietre dentro le quali era tenuto il giudizio. Dentro questo 
circolo era una pietra chiamata pietra di Thor, sulla quale venivano 
infrante le ossa degli uomini sacrificati, dopo la sentenza. 

La Eyrbyggja Saga fu scritta probabilmente verso la metà del XIII 
secolo, 74 ma contiene materiale di età più antica, perché il suo autore 
si servì di lavori precedenti, alcuni datati al principio del XII secolo. 7 * 
I frammenti citati si trovano pure, in forma ridotta nel Landnàmabók , 76 
che sembra derivare da \Y Eyrbyggja. 

Il Landnàmabók contiene alcuni altri passi illustranti la venerazione 
e l’affetto degli antichi Islandesi per Thor. Egli era il dio dei pilastri 
che sostenevano la casa, era la guida nei lunghi viaggi per mare e soc¬ 
correva chi si trovava in pericolo. 

Hallstein, figlio di quel Thorolf che abbiamo menzionato or ora, pre¬ 
se possesso della terra di Thorskafjòrd, a nord dello stanziamento pa¬ 
terno. Dopo aver offerto un sacrificio a Thor, per chiedergli di man¬ 
dargli qualche pilastro, un enorme albero fu tirato a riva, col quale 
si fecero i pilastri non solo della casa di Hallsteinn, ma di quasi tutte 
le abitazioni del circondario. 77 

Uno dei colonizzatori dell’Islanda settentrionale, quando arrivò in 
vista della terra, rifiutò di gettare i suoi pilastri, dicendo che preferiva 
invocare Thor direttamente, chiedendo a lui di mostrargli dove appro¬ 
dare. Se la terra fosse già stata colonizzata, egli avrebbe combattuto 
per ottenerla. 78 
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Thor era il principale protettore dello stanziamento, ma per i coloni 
Thor e Cristo non erano ancora i mortali nemici che sarebbero diven¬ 
tati più tardi. Alcuni coloni venivano da famiglie miste gaelico-nordi¬ 
che, d’Irlanda e delle Ebridi. Uno dei più famosi era Helgi il Secco, 
che era cresciuto in Irlanda. Egli credeva in Cristo, ma invocava Thor 
come guida sul mare e nei momenti delle grandi decisioni. Quando si 
avvicinò alle coste d’Islanda, invocò Thor perché gli mostrasse dove 
approdare e ne ebbe in risposta il consiglio di andare al nord. Quando 
però fondò la sua nuova patria, Helgi la chiamò Kristnes (promontorio 
di Cristo), nome che tuttora le appartiene. 79 

Poiché queste leggende furono raccolte dai cristiani in un periodo 
in cui le memorie del paganesimo erano sbiadite, spesso presentano un 
forte colorito cristiano. In una di esse si racconta di un uomo, Orlyg, 
cresciuto nelle Ebridi e allevato dal «santo vescovo Patrik ». Prima che 
salpasse per l’Islanda, il vescovo gli consegnò degli oggetti sacri, una 
campana, una trave per costruire una chiesa che doveva essere dedi¬ 
cata a san Colomba. Orlyg si mise in viaggio con il suo amico, Koll, 
che era al comando di un’altra nave. Viaggiarono insieme finché non 
incontrarono una forte tempesta che fece loro perdere la rotta: Orlyg 
invocò allora Patrik e approdò salvo in una baia che da allora si chia¬ 
ma fiordo di Patrik, ma il suo amico invocò Thor, e naufragò. 80 

Questa leggenda è piuttosto confusa, tuttavia da essa si potrebbe ri¬ 
cavare che il santo vescovo Patrik fosse originariamente il patrono d’I- 
slanda, adottato come glorioso rivale di Thor. 

Alcune delle saghe più romanzesche contengono interessanti notizie 
sul culto di Thor tra gli Islandesi e i Groenlandesi; molte di esse rive¬ 
lano una rielaborazione cristiana, tuttavia possono ancora mostrare che 
cosa gli ultimi pagani chiedevano alla loro divinità favorita, o almeno 
che cosa i cristiani pensavano che chiedessero. Quando Thorfinn Karls- 
efni e i suoi seguaci esploravano il nuovo mondo, una volta si trova¬ 
rono a corto di cibo. Essendo cristiani, invocarono Dio in loro aiuto, 
tranne uno di loro, Thorhall, un cattivo cristiano. Questi si distese su 
una roccia fissando l’aria e borbottando versi in onore del suo patrono 
Thor. Subito dopo una balena approdò sulla spiaggia e Thorhall 
potè vantarsi di aver ottenuto il prodigio con la sua poesia: il bar¬ 
barossa Thor si era dimostrato più potente di Cristo. Però, dopo che 
gli esploratori ebbero assaggiato il cibo si ammalarono perché esso era 
avvelenato. 81 
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Storie come questa, alla quale potremmo aggiungerne molte altre, 82 
ci danno un’idea della crescente rivalità tra Thor e Cristo, della quale 
potrebbero testimoniare anche i martelli in miniatura trovati nelle 
tombe e le preghiere iscritte per invocare la sua protezione. Thor era 
infine il difensore del mondo pagano, del mondo degli dèi (Asgardh). 
Thorbjòm Disarskàld, già citato, si espresse così: 

Thor ha nobilmente difeso Asgardh 
con l’aiuto dei servitori di Ygg (Odino) 

Thor non proteggeva solo dai mostri del caos. In tempi più antichi 
i pagani avevano accettato il Bianco Cristo con tolleranza, ed anche 
con indulgenza, 83 ma quando capirono che il cristianesimo sommuo¬ 
veva le basi del loro mondo, Cristo e i suoi ministri presero il posto dei 
demoni del caos. Dobbiamo agli apologisti cristiani la possibilità di 
comprendere meglio i sentimenti dei loro antagonisti. 

Quando il missionario germanico Thangbrand fu in Islanda (997- 
999), trovò alcuni potenti seguaci ma anche molti oppositori, specie 
fra i poeti. Alcuni di essi composero versi satirici che lo mettevano in 
ridicolo, e fra questi era Vetrlidhi, che i missionari uccisero mentre 
lavorava alla torba. Un altro poeta, anch’egli ucciso dai missionari, ave¬ 
va descritto Thangbrand come «l’effeminato nemico degli dèi». 84 La 
più notevole fra tutti gli oppositori di Thangbrand, fu la poetessa 
Steinunn, i cui versi dichiarano esplicitamente Thor campione del 
paganesimo. 

Quando la nave di Thangbrand finì contro una scogliera e fu dan¬ 
neggiata, Steinunn celebrò l’avvenimento come una vittoria di Thor. 
Trionfalmente essa dichiarò in due versi che Thor, uccisore del figlio 
della gigantessa, aveva fatto naufragare la nave del detentore della 
campana (il prete); gli dèi avevano guidato il cavallo del mare (nave) 
e Cristo non l’aveva protetto. 

La storia è narrata nella Kristni Saga (IX), dove sono conservati i 
versi, e, in forma leggermente diversa, nella IVjais Saga, 8 ’ con qualche 
aggiunta. La poetessa incontrò il missionario e tentò di convertirlo al 
paganesimo. Essa gli disse di aver saputo che Thor aveva sfidato a duel¬ 
lo Cristo, ma Cristo non aveva voluto combattere. Thangbrand rispo¬ 
se di aver sentito dire solo che Thor non sarebbe altro che polvere e 
cenere se non fosse volere di Dio che egli dovesse vivere. 
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La fonte e l’epoca di questa leggenda non possono essere determinate 
ma essa ci offre un esempio della rivalità, che si coglie anche in fonti 
più antiche, fra Cristo e Thor, il nobile difensore di Asgardh. Essa 
mostra pure in che considerazione i cristiani tenessero Thor, che po¬ 
teva anche essere abbassato al livello di un demone, senza che nessuno 
però ne negasse l’esistenza. 

Mi sono soffermato a lungo sul culto di Thor in Islanda, perché il 
quadro è qui uniforme e comparativamente chiaro. La storia d’Islanda 
copre poco più dell’ultimo secolo di paganesimo. In quel tempo Thor 
era venerato più di qualsiasi altro dio, benché Freyr e Njordh, forse 
anche Odino e Baldr, fossero pure venerati. 

Rune, scoperte archeologiche, e alcuni dei poemi citati, hanno dimo¬ 
strato che Thor era ben noto sul continente scandinavo nell’ultimo 
periodo pagano, quando forse il suo culto era il più diffuso in Norvegia. 

Una tale impressione è confermata da fonti storiche, benché esse non 
siano così ricche né così degne di fede come quelle riguardanti il culto 
di Thor in Islanda. La maggior parte di queste fonti storiche è opera di 
Islandesi, e molte di esse possono risalire ad apologisti cristiani, spe¬ 
cialmente a monaci benedettini del tardo XII secolo, a Odd Snorrason 
e a Gunnlaug Leifsson (morto nel 1218), che vedeva in Thor solo un 
demone, nemico principale di Cristo. Lo scopo di tali scrittori era quel¬ 
lo di lodare le vittorie dei re cristiani, Olaf Tryggvason (morto nel 
1000) e Olaf il Santo (morto nel 1030), sulle forze di Satana. Essi 
avevano letto molto le opere degli agiografi europei e le leggende che 
raccontano sono spesso influenzate da queste letture. Ma anche nelle 
loro descrizioni, il dio Thor conserva molte delle caratteristiche e. degli 
attributi di cui ci parlavano altre fonti. Egli era saggio, veniva in aiuto 
di coloro che lo invocavano, era nemico dei giganti, portava il mar¬ 
tello ed era trasportato da un carro. 

È stato spesso detto che Odino assegna la vittoria e che il brindisi in 
suo onore è fatto per la vittoria e la prosperità dei re, 86 ma si sottolinea 
altrettanto spesso il fatto che Thor era il dio tenuto nella massima 
venerazione, ed egli è ricordato al primo posto nella descrizione del 
sacrificio agli dèi. 87 

Odd, 88 seguito da alcuni storici più tardi, narrò la caratteristica storia 
di un incontro tra Thor e Olaf Tryggvason. Quando il re stava per sal¬ 
pare dalle coste della Norvegia con il suo magnifico Lungo Serpente, 
un uomo lo chiamò da un promontorio, chiedendogli un passaggio; 
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gli venne concesso e lo straniero, un uomo fine, con la barba rossa, salì 
a bordo. Egli si prodigò molto e scherzò con gli uomini del re e quando 
gli chiesero di raccontar loro qualche leggenda antica, rispose che non 
c’erano domande alle quali egli non sarebbe stato in grado di rispon¬ 
dere. Lo straniero fu portato davanti al re a cui raccontò la storia della 
terra davanti alla quale passavano. Nei tempi antichi essa era stata 
popolata da giganti, ma di essi tutti erano morti eccetto due donne. 
Arrivarono uomini dalle regioni orientali per popolare il paese, ma fu¬ 
rono così crudelmente perseguitati dalle due gigantesse sopravvissute 
che dovettero invocare «il barbarossa» in loro aiuto: questi apparve 
immediatamente e col martello uccise le gigantesse. Finito il racconto 
Thor piombò in mare e scomparve. 

Odd 89 ha anche descritto il famoso tempio di Màrin in Trondheim, 
dove Thor era il dio più venerato. Quando Olaf Tryggvason visitò il 
tempio, gli scudieri stavano preparando un sacrificio umano. Fingendo 
di prendere parte a questo sacrificio, Olaf si fermò dinnanzi all’idolo 
e lo colpì con l’ascia. 

Olaf Tryggvason non pose fine al culto di Thor. Saghe di Olaf il 
Santo parlano del tempio di Gudhbrand i Dòlum, nella Norvegia cen¬ 
trale. Il principale idolo era fatto ad immagine di Thor, ma, a diffe¬ 
renza dell’idolo di Màrin, questo era alto e robusto e stava su di una 
piattaforma con un pesante martello. All’interno era vuoto e così pure 
la piattaforma sottostante. Ogni giorno era nutrito con ima gran quan¬ 
tità di pane e carne. Quando l’idolo fu portato nel luogo dell’assemblea, 
all’alba, tutti i pagani si inchinarono dinnanzi a lui. Sant’Olaf disse 
loro di guardare verso est dove videro il suo dio che cavalcava nella 
luce gloriosa. Nello stesso momento uno degli uomini del re colpì l’idolo 
con un bastone ed esso cadde in frammenti. Da esso sortirono topi 
grandi come gatti e ogni sorta di mostri striscianti ben nutriti di pane 
e carne. 90 

Questa leggenda è visibilmente sotto il segno di un agiografico sim¬ 
bolismo. Il dio cristiano è il sole e sant’Olaf è, come un poeta medievale 
lo vide, quasi il raggio ( geisli ) del sole. Il principale interesse di questa 
storia, dal nostro punto di vista, è il fatto che il dio cristiano gareggia 
con Thor. 

Un altro racconto, riportato prima da Odd B1 e poi da altri scrittori 
posteriori, illustra chiaramente questo antagonismo. Jarl Eirik, figlio 
del campione pagano Hakon il Grande, era tra i capi che sconfissero 
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Olaf Tryggvason nella battaglia di Svòldh. Eirik aveva fatto voto che si 
sarebbe battezzato se avesse vinto la battaglia. Fino a quel tempo ave¬ 
va portato l’immagine di Thor sulla prua della nave, dopo la vittoria la 
ruppe e vi mise la croce. 

Altre storie illustrano la venerazione di cui Thor era fatto oggetto 
dagli ultimi pagani di Norvegia . 92 Le fonti medievali precisano che 
Thor era venerato specialmente là dove più forte era il rispetto della 
tradizione, in particolare tra i proprietari terrieri di Trondheim e della 
Norvegia centrale. Egli era saggio, potente e valoroso, e riuniva in sé 
gli ideali umani dei suoi fedeli; era nemico del male e dei giganti frut¬ 
to del caos, come anche i missionari cristiani dovevano ammettere. 

Queste impressioni del tardo paganesimo norvegese sono spigolate 
principalmente da storie islandesi, ma quando ci volgiamo ad altre 
fonti, il panorama cambia. M. Olsen, nei suoi studi sui toponimi nor¬ 
vegesi , 93 ha gettato molta luce sulla consistenza e sullo sviluppo del 
culto di Thor in periodi antichi. I toponimi della Norvegia sembrano 
mostrare che la popolarità di Thor cresceva man mano che si avvi¬ 
cinava il cristianesimo. 

Benché il nome del dio sia spesso difficile da isolare, poiché può essere 
confuso con nomi propri come Thórir , sembra che il ricordo del dio 
Thor sia conservato nei nomi di circa trenta località in Norvegia. Il 
nome Thor è spesso unito a parole che indicano oggetti naturali come 
avviene spesso in Islanda. La Norvegia ci dà esempi come Thórsnes 
(promontorio di Thor), Thórsberg (roccia di Thor), Thórsey (isola di 
Thor). In Norvegia però, a differenza dell’Islanda, vi è un gran numero 
di toponimi in cui il nome del dio è legato a quello di un tempio o di 
un santuario. Il nome Thórshof è applicato a circa dieci luoghi rag¬ 
gruppati molto vicino, nella regione sud-orientale del paese. 

Come verrà spiegato nel capitolo XII, la parola hof, se non già attin¬ 
ta dalla Germania continentale, probabilmente sviluppò il significato 
di «tempio» per influenza continentale. Questo potrebbe condurci a 
pensare che il culto di Thor si sviluppasse in Norvegia nell’età vichin¬ 
ga e perfino che fosse introdotto dal continente. Infatti la totale assenza 
di toponimi composti con Thór- in Trondheim, dove le fonti storiche 
danno attendibili testimonianze del culto, potrebbero suggerire che il 
dio non vi fosse conosciuto prima degli ultimi anni del periodo pagano. 

Tali conclusioni non potrebbero essere giustificate nel presente stadio 
delle nostre conoscenze, benché la prova dei toponimi suggerisca che il 
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culto pubblico di Thor crebbe in Norvegia durante il IX e X secolo. Il 
nome di Thor è anche combinato con qualche altro elemento meno 
pronunciatamente sacrale. Otto o nove località portano il nome di 
Thórsland. Poiché -land è spesso combinato con nomi di altre divinità 
possiamo sospettare che, come -akr, esso sviluppò un significato sacrale. 
Land è spesso applicato a piccole fattorie e se esse forniscono prova 
del culto di un dio o di un altro, potrebbe trattarsi di un culto privato 
anziché pubblico. Nondimeno, alcuni dei nomi con land- sembrano 
datati da molto prima dell’età vichinga. Il nome Thórsland si trova 
principalmente nella Norvegia occidentale, e possiamo suggerire che 
il culto di Thor era in vigore lì prima dell’età vichinga. Fu da questa 
regione che molti emigrarono in Islanda nel tardo IX secolo. Questo 
può spiegare perché il dio Thor godette di un favore così alto nel 
nuovo stanziamento. 

Le condizioni della Svezia e Danimarca sono ancora più oscure. Ad 
Uppsala e a Svealand, come dimostrano fonti islandesi ed altre, Freyr 
deve per lungo tempo essere stato il principale dio, ma alla fine del 
periodo pagano sembra che la sua gloria fosse offuscata da Thor. De¬ 
scrivendo il tempio di Uppsala verso l’anno 1070, Adamo di Brema 
(IV, 26) menziona tre divinità: Wodan, Thor e Fricco. Come in qual¬ 
cuno dei templi norvegesi o islandesi, Thor era qui posto nel mezzo, 
e gli altri dèi stavano ai suoi lati. Thor era il più potente degli dèi; 
egli regnava in cielo e governava i tuoni, i fulmini ed i prodotti del 
suolo. Se c’è una pestilenza, a lui viene offerto un sacrificio. Con il suo 
scettro egli somiglia a Giove. L’osservatore di Adamo probabilmente 
scambiò il martello di Thor per uno scettro e l’idolo forse rassomigliava 
a quello che reggeva un enorme martello nel tempio di Gudhbrandsdal. 

La pubblica venerazione di un idolo di Thor in Svezia è anche men¬ 
zionata nel secondo passo di Adamo (II, 62). Verso l’anno 1030, Wil- 
fred, missionario inglese, insultò e pubblicamente percosse questo idolo 
con un’ascia bipenne ( bipennis ). Egli fu martirizzato e i pagani lo 
seppellirono in una palude. 

Nella sua descrizione Adamo mostrò che per gli Svedesi del suo tem¬ 
po era Thor che portava la fertilità della terra; qualunque sia stata la 
sua origine, Thor era un dio della fecondità. Questo suggerisce l’occasio¬ 
nale avvicendarsi del nome Thórsakr (campo di grano di Thor) parti¬ 
colarmente nella Svezia centrale. Il nome del dio è spesso unito con altri 
elementi in toponimi, specie in quelli della regione orientale della Sve- 
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zia. Il secondo elemento ha talvolta una forza sacrale; p. es. lundr (bo¬ 
sco), ve (luogo sacro), horgr (tempietto, altura). Nomi come questo sug¬ 
geriscono che Thor era pubblicamente onorato nei luoghi ai quali tale 
nome era applicato. Più spesso il nome Thor è unito a quelli di un 
oggetto naturale quale saer (lago), berg (roccia), dss (costone). 94 

Thor non fu tra i primi dèi a godere pubblica venerazione in Svezia, 
ma egli aumentò d’importanza nell’ultimo periodo del paganesimo. 
Alla fine non Odino e non più Freyr, ma Thor che era il più potente 
degli dèi ( potentissimus eorum ) prese il posto centrale. 

La storia religiosa di Danimarca è più oscura di quella della Svezia, 
ma le iscrizioni e i martelli in miniatura del tardo periodo vichingo, 
mostrano che Thor cresceva d’importanza li come altrove. Innumere¬ 
voli toponimi che possono contenere il nome Thór- sono stati trovati 
sparsi per tutta la Danimarca, benché la loro origine sia dubbia. Fra i 
nomi che si crede conservino memorie del culto di Thor non ce ne 
sono meno di sette del tipo Thórslundr (bosco di Thor) e due Thórsakr 
(campo di grano di Thor) e dimostrano che pure li come in Svezia 
Thor era uno di quegli dèi che portavano fecondità ai campi. Il nome 
di Thor appare in molti esempi combinato con designazione dì oggetti 
naturali, per es. haugr (argine), berg (roccia), ey (isola). 95 

L’esistenza del culto di Thor in varie zone della Scandinavia ha por¬ 
tato alla conclusione che egli cresceva d’importanza proprio al tra¬ 
monto del paganesimo. Egli difendeva gli uomini contro i mostri, e 
gli dèi avevano affidato a lui il compito di salvare Asgardh dai giganti. 
Nello stesso modo, Thor era ritenuto la divinità più idonea a com¬ 
battere il cristianesimo. L’esempio dell’Islanda e, con minore estensione 
dei toponimi nella Norvegia occidentale, dimostrano che il culto di Thor 
era solidamente stabilito nei distretti occidentali nell’ultimo periodo 
del IX secolo. La colonia d’Islanda, come notano le fonti storiche, era 
largamente sostenuta da interessi conservatori. Thor manteneva ordi¬ 
ne e sicurezza. Fu a lui che gli uomini si volsero non solo per la pro¬ 
tezione contro Cristo ed i giganti, ma anche contro i meschini e usur¬ 
patori re di Norvegia, predatori di terre. 

Thor nelle colonie vichinghe. Vichinghi del IX e X secolo portarono 
la loro religione nelle colonie di occidente nelle quali essa prosperò e si 
diffuse. In Irlanda, Thor fu il dio supremo degli invasori. I condottieri 
nordici di Dublino furono chiamati «la tribù di Tornar», e Tornar è 


126 



un adattamento irlandese del nome Thórr .® e Nelle vicinanze di Dublino 
c’era un anello o braccialetto appartenente a Tornar, e probabilmente 
conservato in un tempio a lui dedicato. Questo anello può corrispondere 
a quei sacri anelli conservati nei templi d’Islanda, sui quali erano tenuti 
i giuramenti. Esso fu preso da un condottiero irlandese nell’anno 994. 

Nella stessa regione c’era un Coill Tomair o «bosco di Thor», for¬ 
mato da imponenti e pesanti querce che fu dato alle fiamme da Brian 
intorno al 1000. 97 Il bosco di Thor in Irlanda può essere associato 
con il Thórslundar della Scandinavia orientale come anche con altri 
boschi sacri in Islanda, Svezia e Germania. 

Anche i Vichinghi della Normandia veneravano Thor e secondo Du- 
do di S. Quentin, 98 essi gli offrivano sacrifici umani, i più preziosi di 
tutti, sperando di assicurarsi venti favorevoli sul mare e buona fortu¬ 
na in guerra. 

Il dio nordico Thor era anche conosciuto in Inghilterra nel periodo 
vichingo. Sia lavoro di un artista scandinavo, sia britannico, la « Pietra » 
di Gosforth suggerisce che il mito pagano di Thor, il gigante Hymir ed 
il Serpente del mondo si fosse infiltrato nella leggenda cristiana del 
Leviatano. 

Nell’anno 876, invasori scandinavi decisero di lasciare il regno con 
un giuramento davanti ad Alfredo sull’«anello sacro», un giuramento 
così sacro che essi avevano consentito a farlo senza la presenza di estra¬ 
nei. 99 Si potrebbe supporre che questi Vichinghi giurassero in nome di 
Thor, il dio potentissimo; ma poiché nella stessa notte essi ruppero il 
giuramento è più probabile che essi invocassero come testimone Odino 
lo spergiuro. 

Thor era certamente conosciuto dai pagani inglesi sotto il nome di 
Thunor. Ma gli oratori sacri inglesi che scrissero di lui nel tardo X 
secolo e nell’XI lo chiamavano con il suo nome scandinavo Thur, Thor. 
Essi mostravano così di trovarsi di fronte, non alla rinascita del paga¬ 
nesimo inglese, ma a una religione straniera introdotta dai Vichinghi, 
che, come Wulfstan dichiarò nel suo famoso messaggio agli Inglesi 
(ca. 1014), 1<ro guadagnava terreno in questo periodo. 

Aelfric, nella sua Vita di S. Martino , 101 racconta come il diavolo 
fosse solito apparire al Santo sotto forma di divinità pagana, talvolta 
sotto l’aspetto di Giove, che è Thor, tal’altra di Mercurio, che il popo¬ 
lo chiamava Othon, e talvolta nell’aspetto di quella impura dea Vene¬ 
re, che è chiamata Fricg. 
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La omelia De falsis deis è comunemente attribuita ad Aelfric, 102 ed 
è inclusa con lievi modificazioni fra le omelie di Wulfstan. 103 Thor 
viene ivi identificato con Giove, il più venerabile degli dèi, ed il più 
amato dai Danesi. Ma l’oratore si ferma sulla identificazione di Thor 
con Giove perché questa è fonte di alcune difficoltà. È vero che i Danesi 
nella loro ignoranza dicevano che Thor era lo stesso che Giove, ma si 
sbagliavano; il dio che i Danesi chiamavano Thor era figlio di Mercu¬ 
rio, che essi chiamano Othon, ma si sapeva dai libri che Giove era 
figlio di Saturno. 

Questi appunti indicano che gli Scandinavi in Inghilterra conosce¬ 
vano la tradizione che Thor era figlio di Odino e questo deve essere 
stato qualcosa di più che un concetto poetico. È interessante anche 
sapere che Thor era il dio preferito dagli invasori dell’Inghilterra. 

Il culto dello scandinavo Thor ha certamente lasciato tracce nei 
toponimi inglesi, ma è difficile distinguere il nome del dio, sia per la 
confusione con nomi propri del tipo Thórir e sia per quella con nomi 
derivati dall’originario inglese Thunor . 1M Gli studiosi futuri certamen¬ 
te getteranno luce su questo problema, ma gli studiosi inglesi che si 
sono interessati dei toponimi di significato religioso hanno generalmente 
escluso dai loro studi quelli che possono essere di origine scandinava. 105 

Mercanti scandinavi o colonizzatori del IX e del X secolo probabil¬ 
mente portarono il culto di Thor nelle loro colonie in oriente anche se 
qui il culto è meno semplice a rintracciarsi. Un cronista menziona 
un Turava Boznica in Kiev nell’anno 1046, che può essere stato un 
tempio di Thor. 106 Ma, in Russia, il dio che i nordici adoravano di più 
era generalmente chiamato Perun, menzionato circa cinque volte nella 
cronaca tra il 907 ed il 988. Nel 907, Oleg concluse un trattato con i 
Greci cristiani, che baciarono la croce; i «Russi» pagani, a loro volta, 
giurarono secondo l’uso «russo», con le loro armi e con il loro dio 
Perun, e anche Volos, dio del bestiame e della felicità. 

Ancora nel 945, i cristiani giuravano per dio onnipotente, ma i pa¬ 
gani richiamavano l’ira di Perun sulle loro teste: possano gli scudi 
non proteggerli, possano essi cadere per mezzo delle loro stesse armi ed 
essere schiavi in questo mondo e nel futuro se non mantengono la 
parola. I «Russi», sotto Sviatoslav, fecero un simile giuramento nell’an¬ 
no 971 e nuovamente invocarono Volos e Perun. 

È stato notato che un giuramento sulle armi è tipicamente scandi¬ 
navo come forma, 107 e questa è una delle ragioni che hanno condotto 
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molti a pensare che Perun, che i Varangiani chiamavano «il loro dio», 
fosse di fatto Thor, il dio più largamente venerato dai colonizzatori 
vichinghi. 

Con minor ragione, Volos è stato identificato con il nordico simbolo 
di fertilità Volsi (v. cap. X3II) e perciò con il dio della fertilità Freyr, 108 
ma sembra che egli sia un dio slavo piuttosto che un dio dei Varan¬ 
giani. In modo dissimile da Perun, egli non è «il loro dio». 109 

Nel 980, Vladimir, che era ancora pagano, elevò in Kiev un idolo 
di Perun. Esso stava insieme ad idoli di altre divinità su una collina; 
era fatto di legno con testa d’argento e baffi d’oro. Gli uomini erano 
soliti portare i loro figli e figlie a questi idoli ed il terreno era concimato 
con sangue. 110 Possiamo supporre che i Varangiani e gli Slavi usassero 
sacrificare i propri figli a Perun, come i pagani dell’isola di Gotland. 111 
Questo sacrificio umano era forse dedicato in primo luogo a Perun, 
proprio come sacrifici umani erano offerti a Thor in Islanda occiden¬ 
tale 112 e da Vichinghi in Normandia. 113 

Perun sembra essere il dio più importante dei Varangiani e sarebbe 
naturale supporre che se egli fosse realmente Thor, a lui si era dato il 
nome di un corrispondente dio slavo. Ma Perun è raramente menzio¬ 
nato e solo in rapporto con i Varangiani, ed è stata negata l’esistenza 
di un dio slavo con un tal nome. È stato suggerito piuttosto che perun 
sia un nomen agentis , che significa «colui che percuote» e sarebbe un 
nome adatto per il dio del tuono, Thor. 114 Ma, nonostante certe diffi¬ 
coltà filologiche, è difficile dissociare Perun dal dio del tuono, lituano, 
Perkunas. 115 Il nome Perkunas può essere paragonato con quello 
del dio norreno Fjorgynn (v. cap. Vili, Frigg ed altri), benché le rela¬ 
zioni fra i due siano state molto discusse. 116 Ultimamente, i nomi Perun 
e Perkunas sono stati messi in relazione con quello del dio indiano del¬ 
la tempesta Parjanya, ma l’etimologia ne è oltremodo oscura. 117 

Perkunas era conosciuto fra gli antichi Prussiani come Per curio (s). 
La signora Chadwick 118 richiama l’attenzione su una pratica documen¬ 
tata fra questo popolo nel XVI secolo: un sacrificio in onore di Percu- 
no(s) includeva anche l’uccisione di un capro. 119 Il capro era l’anima¬ 
le sacro a Thor e forse anche a Percuno(s). 

Ho proprio ora menzionato un dio norreno Fjorgynn del quale 
sappiamo molto poco. Secondo il Lokasenna (str. 26), Frigg moglie di 
Odino, era Fjorgyns maer che potrebbe essere interpretato come «mo¬ 
glie di Fiorgynn » in maniera consona al contesto, ma Snorri 120 dice che 
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Frigg era figlia di Fiorgynn. Oltre al dio maschile Fiorgynn, c’era pure 
una dea Fiorgyn, della quale sappiamo abbastanza . Nella Volospà 
(str. 26) e nell’ Hàrbarzliódh (str. 56), Fiorgyn è madre di Thor e 
può perciò essere identificata con Jordh (Terra), che da altri testi ap¬ 
pare come la madre di Thor. In poesia, sia l’eddica che la scaldica, la 
parola fjorgin significa «terra»; si pensa sia in relazione con l’antico 
inglese furh, con l’antico alto tedesco furuh e con il latino porca, con 
significato sia di «solco» che di «scrofa». 121 Si è inoltre pensato che il 
dio maschile Fiorgynn fosse arbitrariamente inventato come corrispon¬ 
dente maschile della dea Fiorgyn. 

Ma questa conclusione dà adito a molti dubbi. Fiorgyn stessa è una 
figura così scialba e così raramente menzionata che è difficile capire 
perché poeti di un periodo tardo sentissero la necessità di creare un 
suo corrispondente maschile. Il nome Fiorgynn appare sotto varie for¬ 
me ma solo al genitivo. Nel Codex Re gius àeìì'Edda esso è Fjorgyns ; 
nella Edda di Snorri abbiamo in differenti manoscritti Fjorgvins, Fjor¬ 
gyns e Fjorgvns. Una forma come Fjorgunn corrisponderebbe più da 
vicino al lituano Perkunas, e ci permetterebbe di supporre Fjorgunn 
come un antico dio della tempesta o del tuono. Questo potrebbe spiega¬ 
re perché il suo contrapposto femminile fosse identificato con la dea 
della terra Jordh, madre di Thor. Thor, a sua volta, avrebbe potuto 
essere visto come figlio della dea Fiorgyn e del dio Fiorgynn, del quale 
egli poi prese il posto. Senza spingerci oltre, ciò potrebbe spiegare per¬ 
ché gli Scandinavi orientali, sempre arcaici nelle loro pratiche religio¬ 
se, identificassero il dio del tuono con il balto-slavo Perkunas e lo sla¬ 
vo Perun. 

Non è sorprendente il fatto che i Lapponi adottassero il culto di 
Thor dai loro vicini meridionali, alla stessa maniera di come adottaro¬ 
no molte altre figure della mitologia nordica sviluppandole poi secondo 
i propri ideali. 

Le pratiche religiose dei Lapponi pagani sono state documentate solo 
dal XVII secolo, ma esprimono credenze molto più antiche. 

Il dio lappone del tuono era conosciuto con vari nomi. In alcune 
regioni egli era Diermes o Tiermes, l’uomo del cielo, ed in altri egli 
era Horagalles che è un prestito dal nordico Thórr Karl (il vecchio 
uomo Thor), un nome occasionalmente dato al dio norreno del tuono. 122 
Egli era anche conosciuto dai Lapponi con il nome di Tor. Non è ne¬ 
cessario credere con Olrik, 123 che i Lapponi si appropriassero di Thor 
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insieme ad altri membri del pantheon nordico nel periodo dell’età del 
bronzo e nella prima età del ferro, ma il dio lappone del tuono con¬ 
serva fattezze arcaiche che sono svanite nei documenti letterari nordici. 
Mentre Snorri ed i poeti nordici danno a Thor come moglie Sif, i 
Lapponi danno a Horagalles una moglie a nome Ravdna. Questo, 
sembra, non è altro che il norvegese raun, lo svedese rònn e l’islandese 
reynir, «sorbo». Si credeva che i frutti rossi di quest’albero fossero 
sacri a Ravdna. 124 

Nel mito di Thor e del gigante Geirròdh, come raccontava Snorri e 
forse si legge nei versi oscuri del Thórsdrdpa , Thor si salvò dalla piena 
di un torrente aggrappandosi ad un sorbo; da questo episodio nacque 
il detto «il sorbo è la salvezza di Thor». Probabilmente la moglie di 
Thor fu una volta concepita sotto forma di sorbo al quale il dio si af¬ 
ferrò. Il sorbo in molte regioni era sacro, ma in nessuna come in 
Islanda dove esso venne considerato sacro dal tempo della colonizza¬ 
zione sino ad oggi. 125 Il dio lappone del tuono fu raffigurato sui tam¬ 
buri degli shaman con un martello in ciascuna mano o con un martello 
in una mano ed un’ascia nell’altra. Egli era un dio terribile e perico- 
so ma se placato con sacrifici idonei, egli allontanava il fulmine ed il 
tuono con una mano e con l’altra li indirizzava sui nemici dei suoi 
devoti. Secondo una testimonianza del XVIII secolo, 126 uno dei compiti 
del dio era di uccidere i giganti che infestavano ogni montagna, roccia 
e lago. Egli regolava pure la salute, la vita e la morte. 

I Finnici chiamavano il loro dio del tuono Ukko , il «vecchio». Egli 
aveva una moglie chiamata Rauni che è la stessa parola del lappone 
Ravdna ; però il dio Ukko è del tutto diverso dal dio lappone. 127 Egli 
non è così temuto ed in lui sono maggiormente accentuati i risultati 
di fertilità che seguono il tuono e la pioggia. 

Thor-Thunor. I pagani inglesi avevano adorato un dio Thunor, ma 
quando abbiamo parlato nell’introduzione dello scandinavo Thor in 
Inghilterra durante il periodo vichingo, di proposito abbiamo taciuto 
sulla corrispondente divinità indigena. Verso il IX secolo, quando co¬ 
minciò l’invasione vichinga, il paganesimo inglese era da lungo tempo 
morto, almeno come religione organizzata ed il dio Thunor poteva 
essere ricordo di pochi. Le forme inglesi Thunor, Thuner, sono occa¬ 
sionalmente usate per glossare Jupiter, benché le forme nordiche Thur, 
Thor non siano meno comuni in tali testi. 
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In uno studio sul paganesimo e sui toponimi dell’antico inglese F. M. 
Stenton 128 è giunto ad alcune notevoli conclusioni sul culto di Thunor 
nell’Inghilterra precristiana. Thunor- non è poco comune come ele¬ 
mento nei nomi di località, ma è stranamente limitato come distribu¬ 
zione. Nei territori dei Sassoni e forse degli Juti, l’elemento Thunor è 
abbastanza comune, ma non vi sono esempi certi di esso in territorio 
anglico che possano indicare che il dio era conosciuto fra gli Angli. 

Il secondo elemento dei nomi con Thunor- presenta il maggior inte¬ 
resse. Il centinaio di nomi Thurstable nell’Essex originariamente signi¬ 
ficano Pilastro di Thunor. 128 Nomi del tipo Thunores hlaew o altura di 
Thunor sono documentati più di una volta e sembra che conservino 
tracce di culto pubblico. Stenton ricorda pure non meno di sei esempi 
nei quali il nome del dio è composto con leah , che viene interpretato 
come «bosco sacro». Questi nomi corrispondono a Thórslundr (bosco di 
Thor) che è comune nella Svezia orientale e si trova pure in Danimar¬ 
ca. Il nome del dio inglese è pure composto con feld (campo) in esempi 
come Thunresfeld. Essi ricordano Thórsakr e Thórsvin, che sono carat¬ 
teristici della Scandinavia orientale piuttosto che di quella occidentale 
e suggeriscono che i devoti inglesi puntavano più sull’aspetto fertiliz¬ 
zante di Thunor e sul suo tuono portatore di pioggia. 

Nell’antico inglese il tuono è chiamato dhunorrad e dhunorradstefn , 
composti nei quali il secondo elemento rad probabilmente significa 
«movente, viaggiante». Questo ricorda parole islandesi per tuono, quali 
reidharthruma, reidharduna, o semplicemente reidh (generalmente al 
plurale), che sembrano implicare che il tuono è il rumore che Thor fa 
viaggiando nel suo carro. Questa concezione era probabilmente pre¬ 
sente già nell’ Haustlong (str. 14). Nel dialogo, in antico inglese Salo¬ 
mon and Saturn , 130 è detto che il tuono colpisce il demonio con un’a¬ 
scia fiammeggiante. Forse ciò riflette una concezione secondo la quale 
il dio del tuono era armato di un’ascia. Per il resto le fonti letterarie 
non hanno niente da dire di Thunor. Diversamente dagli altri dèi egli 
non figura nelle genealogie dinastiche. Il suo nome è tuttavia applicato, 
in un racconto apocrifo scritto nell’XI secolo, ad un uomo malvagio, nel 
Kent. 131 Il racconto sembra sia stato inventato per spiegare un toponi¬ 
mo: Thunor es hlaew. Il principale interesse è nel fatto che un uomo, 
che alcune fonti dicono consigliere reale, ha lo stesso nome del dio. Il 
che lascia supporre che ci si era dimenticati dell’esistenza di un dio 
Thunor perché gli uomini non portano di regola nomi di divinità. 
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Si noterà che in tardi nomi composti c’è qualche alterazione tra le 
forme Thunres- e Thures-, come in Thunresdaeg e Thuresdaeg 
(Thursday). Le forme senza -n- potrebbero essere influenzate dalle 
scandinave, ma non è certo perché la n scompariva regolarmente da¬ 
vanti alla r nel tardo sassone occidentale. 132 

Non vi è dubbio sul culto del dio del tuono in Germania nonostante 
che le sue prove siano ancora più esigue che in Inghilterra. In un ma¬ 
noscritto del EX secolo in dialetto sassone antico è conservata una for¬ 
mula di voto battesimale. 133 Essa serviva per uomini recentemente con¬ 
vertiti dal paganesimo e probabilmente va datata all’Vili secolo; il po¬ 
stulante deve nominare i suoi dèi favoriti e deve rinunciare ad essi. 
Egli dice: 

Io rinuncio a tutte le parole e le azioni del diavolo, Thunaer, Woden e Saxnot, e a 
tutti quei demoni che sono loro compagni. 

Dato che qui Thunaer è nominato per primo, è possibile che i Sassoni 
di questo periodo lo considerassero il più importante. Saxnot invece 
resta un enigma: il fatto che egli sia nominato insieme a Thunaer ed 
a Woden lo fa pensare un dio importante; inoltre deve essere stato 
conosciuto in Inghilterra perché le genealogie dei re sassoni orientali 
risalgono ad un Seaxnet. 13 * Seaxnet non appare nelle altre genealogie 
reali che mostrano come i re di Essex si credeva discendessero da un 
antenato divino che era capostipite di altre dinastie. 133 Saxnot è stato 
spesso identificato con Tyr, principalmente perché egli è ricordato in¬ 
sieme con due altri grandi dèi germanici. Probabilmente egli originaria¬ 
mente era concepito come il dio eponimo dei Sassoni, se il suo nome 
significava «compagno della spada» oppure «amico dei Sassoni». 138 
Se Saxnot deve essere incluso nel sistema tripartito indoeuropeo, egli 
è meglio di tutto associato con Njordh o con Freyr che, con il nome 
di Yngvi-Freyr, era l’antenato degli Ynglinghi, la casa regnante svedese. 

Una fibula trovata a Nordendorf in Baviera, e che si pensa risalga 
al VII secolo, porta un’iscrizione criptica in rune. Fra le forme lette 
su di essa sono Logathore, Wodan, Wigithonar (o Wiguthonar) . 137 II 
primo di questi sarà menzionato più avanti; nel secondo possiamo ve¬ 
dere il nome di Woden (Odino), e nel terzo quello di Thunar (Thor) 
combinato con un’altra parola o elemento composto. La lettura della 
quarta runa in questo ultimo gruppo è stata discussa e molti vi hanno 
letto i piuttosto che n. 13B Se è corretta la forma Wigithonar , essa natu- 
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Talmente ci porta a pensare alla formula nell’iscrizione danese del X 
secolo thur uiki... (possa Thor proteggere). Wigi è stato riguardato 
come un imperativo singolare del verbo che appare in gotico come 
weihan e in A.A.T. come wihen, messo in relazione (per mezzo della 
legge di Verner) con l’antico nordico vigja. Il significato di wigi Thonar 
sarebbe in questo caso « santifica, Thor! », ed il dio sarebbe invocato per 
rendere sacra la fibula o le rune, concedendo loro la sua forza divina. 139 
Ma anche accettando questa lettura, la formula Wigithonar è ancora 
aperta ad altre interpretazioni. Essa è stata letta come un composto ed 
unita a nomi tipo Thor documentati nelle fonti letterarie nordiche. 
NélYHymiskvidha, Thor è tre volte chiamato Véurr, e l’espressione 
Midhgardhs véur(r) nella Volospà (str. 56) molto probabilmente si 
applica a lui. 

In un primo tempo si era creduto che véurr fosse una forma contratta 
di vé-vordhr (custode della sede sacra) o di vé-àrr (servitore della sede 
sacra). Qualunque possa essere il secondo elemento di véurr, il pri¬ 
mo è senza dubbio vè (sede sacra, o santificata), e così esso è messo 
in relazione al verbo vigja (santificare). Questo elemento appare anche 
in altri nomi per Thor, come Hardhvéurr e forse Vethormr. 

Wigithonar dell’iscrizione di Nordendorf è stato pure associato con 
un altro gruppo di nomi applicato a Thor, Vingnir e Vingthórr. 140 Se 
ciò è corretto il primo elemento in tutti questi nomi sembrerebbe signi¬ 
ficare «benedizione». Bisogna però ammettere che gli argomenti filo¬ 
logici che hanno portato alla associazione degli elementi wigi- (o wigu-), 
vé- e ving- sono ipotetici e tenui. Resta probabile che nell’espressione 
Wigithonar e véurr, Thor sia pensato come il benedicente. Il composto 
ving- non può essere spiegato. 141 

In molte zone della Germania sono stati documentati toponimi con 
l’elemento Donner- e quelli nella forma Donnersberg (più arcaici di 
Thoneresberg, Thuneresberg, ecc.) sono particolarmente diffusi. 142 La 
maggior parte di questi prendono probabilmente il nome dal dio piut¬ 
tosto che dal tuono e si avvicinano molto ai toponimi scandinavi del 
tipo Thórsberg, Thórsàss che suggeriscono che Thor, come altri dèi, era 
venerato su colline e rocce. 

Scrittori inglesi e nordici del Medioevo identificarono comunemente 
Thor con Jupiter, 143 e la somiglianza tra i due venne sottolineata da 
Adamo di Brema (v. p. 125), che vide il martello di Thor, o forse il suo 
bastone, come lo scettro di Jupiter. 
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Ma l’identificazione di Jupiter con Thor è più antica ed ha radici 
più profonde di questa. Quando ai giorni della settimana si dettero 
nomi germanici, forse nel III secolo, Dies Jovis divenne « Giorno di 
Thor» (A. I. Thunresdaeg. A. N. Thórsdagr). Resta aperta la questione 
sul perché in tempi precristiani e cristiani, Thor e Jupiter venivano 
identificati fra loro. 

La risposta ci può forse venire dal mondo celtico. Come abbiamo già 
notato esisteva forse un dio celtico del fulmine, chiamato *Meldos. Ci 
sono anche documenti di un altro dio venerato in Gallia, il cui nome 
suona come Taranis e, apparentemente, in varie forme come Taranu- 
cus, Taranucnus 

Il nome Taranis richiama fortemente la parola taran (femminile), 
usata nel Galles per tuono e la parola irlandese torann (maschile: alto 
rumore, tuono). Taranis è nominato insieme a due altri dèi gallici da 
Lucano, che lo paragona a Diana e forse lo pensa femminile. Scrittori 
più tardi identificarono talvolta Taranis con Dis Pater; ma il più delle 
volte con Jupiter. La ragione può risiedere solo nel fatto che Jupiter, 
re del cielo, era pure dio del tuono e del fulmine; egli era fulgur, ful- 
men, tonans, tonitrator. 

Una pietra votiva della metà del II secolo, trovata a Chester, contie¬ 
ne l’interessante iscrizione I O M (Jovi optimo maiimo) Tamaro. Ta - 
narus è probabilmente lo stesso di Taranis, ma la variazione è di 
difficile spiegazione. 115 Mentre Taranis deve essere associato con parole 
indicanti tuono, Tanarus corrisponde filologicamente, molto da vicino, 
ai nomi tedeschi indicanti il dio del tuono: Thórr, Thunor. Può essere 
solo a causa della loro associazione con il tuono ed il fulmine che 
Taranis (Tanarus) e Thor furono identificati con Jupiter. 

Si è suggerito che il dio germanico del tuono, Thonir, fosse un pre¬ 
stito celtico. 140 Questo sarebbe più facile a credersi se ci fossero prove 
che Taranis era un dio importante, che godeva di un culto molto dif¬ 
fuso tra i Celti. Non c’è alcuna prova di ciò. 147 

Benché Thor fosse identificato con Jupiter, è possibile che qualcuno 
lo avvicinasse a Ercole. Tacito ( Germ . Ili) disse che i Germani crede¬ 
vano che una volta Ercole fosse stato fra loro, e, avanzando in battaglia 
essi cantavano le sue lodi, primo fra tutti gli uomini forti ( primumque 
omnium virorum fortium). Frasi come questa non provano che Ercole 
fosse un dio germanico; egli avrebbe benissimo potuto essere un eroe 
tradizionale del tipo di Sigurdh, o anche di Arminio. Ma in un passo 
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(.Annali II, 12), Tacito mostra che c’era un dio germanico che i Ro¬ 
mani chiamavano Ercole. Egli menziona una «foresta sacra a Ercole» 
(silva Herculi sacra) nella regione del Weser, posto di riunione di va¬ 
rie tribù. Questa foresta di Ercole richiama alla mente l’antico inglese 
Thunresleah, l’antico nordico Thórslundr come pure l’irlandese Coill 
Tomair , che significano tutti «bosco di Thor». 

In un altro passo ( Germania , XXXIV), Tacito nomina certe «colon¬ 
ne di Ercole» ( Herculis columnas ). Ciò ha portato molti a supporre 
che Ercole fosse lo stesso Irmin, dio del pilastro sassone Ir mi usui che 
si credeva sostenesse il mondo. 1 ' 18 Ma il nome Thurstable nell’Essex 
sembra aver significato originariamente «pilastro di Thor», e, come 
si è già mostrato, Thor era il dio d elYondvegissùlur, il pilastro portante, 
il principale della casa. 

Da ciò sembra possibile che Ercole, con la sua forza soprannaturale 
e la sua clava, fosse talvolta associato a Thor. 

Il nome Hercules appare molte volte in iscrizioni trovate in area 
germanica, datate per lo più al III secolo. Queste includono Hercules 
Barbatus, Hercules Saxanus e Hercules Magusanus. Non c’è alcuna 
forte ragione di identificare l’Èrcole barbato con Thor, perché molti 
dèi hanno la barba. Hercules Saxanus, che compare su un gran nume¬ 
ro di iscrizioni, sembra essere il protettore degli scalpellini. Hercules 
Magusanus, cui furono dedicate molte stele, che si trovano per lo più 
lungo il Basso Reno, ha maggiori possibilità come divinità germanica 
benché tutti i tentativi di spiegare il suo nome non siano convincenti. 149 

Conclusione. Nella prefazione alla seconda edizione della sua Teutonic 
Mythology, s critta nel 1844, J. Grimm disse: «Indra è simile a Donar 
(Thor), come possessore del fulmine, e regolatore dell’aria e dei venti, 
e come dio del cielo può essere paragonato con Ziu. » 151> 

La somiglianza tra Thor ed Indra è così notevole che molti sono 
andati ancora più in là di Grimm, fino a credere che in origine le due 
divinità fossero una sola nella quale si identificavano le particolarità 
di entrambe. Questa opinione fu sostenuta da V. Rydberg, 151 i cui 
punti di vista erano così spinti che ebbero meno attenzione di quanto 
meritassero. La teoria è stata sottilmente sviluppata da F.R. Schroe- 
der 152 in una pubblicazione particolarmente ricca d’informazioni. 

G. Dumézil ha sottolineato le similarità tra Thor ed Indra in molte 
pubblicazioni. 153 La sua analisi concorda con la sua generale concezio- 
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ne di una comune religione indoeuropea. Secondo lui gli dèi indoeu¬ 
ropei si dividono in tre classi: la prima classe è formata da due 
sottoclassi. Da un lato stanno gli dèi della magia, i magici sovrani 
come Odino e Varuna, dall’altro i più congeniali dèi della legge e 
della giustizia, Tyr e Mitra. La terza classe è rappresentata da dèi 
della ricchezza e della fertilità, i Vanir 154 nel nord, e gli Asvin (Na- 
satya) in India. 

La seconda classe è formata di dèi guerrieri come Thor ed Indra. 
Non ho i mezzi per criticare questa teoria di ima religione tripartita 
indoeuropea; studiosi di religioni comparate la potranno discutere per 
molte generazioni future. Ma anche senza accettarla e non nutrendo 
fiducia nel sistema tripartito non possiamo fare a meno di notare i 
caratteri che avvicinano Thor e Indra. Quale che ne possa essere la 
spiegazione è difficile credere che le somiglianze siano accidentali. Nel 
leggere una descrizione di Indra, come per esempio quella recente 
fatta da J. Gonda, 155 potremmo credere di leggere una descrizione 
di Thor. 

In primo luogo, Indra fu l’uccisore del drago Vritra, alla cui morte 
vennero liberate le acque. Uccisori di draghi sono comuni sia nella 
leggenda che nel mito; essi vincono le forze del male specialmente 
quelle del caos primevo. 156 

Come Thor, Indra è un dio guerriero; egli è un difensore, uccide i 
demoni delle tenebre e della siccità. Anche Indra è dio del tuono e 
la sua arma, vajra , è interpretata come fulmine o tuono. 157 

Secondo Snorri, 158 il martello di Thor, Miollnir, fu forgiato da un 
nano o elfo nero, Sindri, che fabbricò pure altri tesori per gli dèi. La 
vajra di Indra fu opera di Tvastr. Tvastr è un personaggio oscuro, ri¬ 
cordato come un artefice che lavorò ai tesori degli dèi. 

Thor è figlio di Odino e della dea della terra, Jordh; sulla nascita 
di Indra sono state narrate strane storie, ma egli risulta figlio di Dyaus, 
il dio del cielo, e della sua consorte, la terra; è una creatura del cielo 
e della terra. 159 

Il dio nordico, come l’indiano, era un potente mangiatore e bevitore. 
Una volta Thor divorò due buoi, un’altra mangiò un bue intero, otto 
salmoni e enormi porzioni di carne. 180 Quando fu ingannato nella 
dimora di Utgardhaloki, Thor bevve i bassifondi marini. 101 Indra ave¬ 
va un appetito ancora più grande; egli mangiò tre centinaia di bufali 
e bevve tre laghi di soma. 182 
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Indra e Thor sono valorosi e intrepidi, e non difettano di astuzia, 
simili in qualche modo a Odino. Indra può cambiare forma, diventare 
criniera di cavallo, uccello da preda 163 e può trasformarsi anche in 
donna. Thor era il profondo pensatore ( djùphugadhr ), ma anch’egli 
prese sembianze femminili per scendere nel mondo dei giganti a recu¬ 
perare il martello. Le principali qualità di questi due dèi non sono in¬ 
compatibili con quelle dell’ermafrodito. 

Indra e Thor viaggiano a lungo inseguendo i demoni; entrambi de¬ 
vono attraversare torrenti pericolosi, e sono battuti dalla pioggia e 
dalla grandine di violente tempeste. Viaggiano per lo più su un carro: 
il carro di Indra è trasportato da cavalli, generalmente due. 164 Il carro 
di Thor era trascinato da due capri, animali poco adatti a trasportare 
un dio guerriero. Va segnalato il fatto che anche l’indiano Pusan viag¬ 
giava in un carro trasportato da capri e il capro era un animale a lui 
particolarmente sacro, come lo era, a quanto sembra a Thor. L’origine 
di Pusan è oscura ma egli appare di rado e solo come compagno, quasi 
il doppione di Indra. 165 

Fra Indra e Thor vi sono le stesse differenze che vi sono fra India e 
Islanda; però possono trovarsi punti di somiglianza. 

Le maggiori corrispondenze non possono valere molto, ma i dettagli 
minori ci dicono di più. Se è difficile credere che le due figure si svi¬ 
luppassero indipendentemente, bisogna almeno ammettere che discen¬ 
dessero entrambe da una origine comune e che fossero, in questo caso, 
parte di un’eredità indoeuropea. 
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Capitolo quarto 

Baldr 


Il dio Baldr ha un posto molto importante nelle fonti letterarie, le 
quali però sono così diverse e discordanti fra loro da impedirci una 
sua conoscenza esatta. Egli è figlio di Odino e Frigg. 1 Snorri ci dà 
molte informazioni su Baldr lodandolo. È bello a vedersi e così lumi¬ 
noso che risplende di luce; i suoi sopraccigli sono paragonati ai petali 
delle margherite dei campi e perciò è chiamato Baldrsbrà? Baldr è 
il più saggio ne\Y Aesir, il bravo dicitore. Sua dimora è Breidhablik 
(vasto splendore) nel cielo, nella quale niente può essere opaco. Egli 
ha una moglie Nanna Nepsdóttir, ed un figlio Forseti. 3 

Questa descrizione dell’aspetto e del carattere di Baldr è significativa 
solo in relazione alla leggenda della sua morte, alla quale molto spesso 
alludono gli scrittori nordici. Biferendola con molti particolari, Snorri 
scrisse uno dei suoi passaggi più belli, 4 che possiamo così riassumere: 


Baldr ebbe dei sogni nei quali vedeva la sua vita in pericolo; quando egli raccontò 
il fatto agli altri dèi questi decisero che tutte le cose animate ed inanimate doves¬ 
sero giurare di non fare del male al loro prediletto. La madre di Baldr, Frigg, rice¬ 
vette questi giuramenti dati dall’acqua, dal fuoco, dai metalli, dalle pietre, dalle 
malattie, dagli alberi, dagli animali, dai serpenti e dagli uccelli. 

Dopo di ciò Baldr era solito stare con gli dèi intrattenendoli mentre essi tiravano 
lance, lo colpivano con pietre, lo battevano consci che egli non ne avrebbe sofferto. 
Ma quando il malvagio Loki vide ciò ne ebbe dispetto. Sotto sembianze di donna 
andò da Frigg, che senza sospettare nulla gli disse che c’era un sottile germoglio 
chiamato vischio ( Mistilteinn ) che cresceva a occidente del Valholl, al quale non 
aveva richiesto il giuramento a causa della sua troppo giovane età. 

Loki allora prese un rametto di vischio e lo portò nel luogo dove gli dèi si riuni¬ 
vano; qui egli trovò il dio Hodh che se ne stava appartato, fuori del recinto senza 
prendere parte ai giuochi perché era cieco e non aveva una freccia. Loki, fatta una 
freccia con il vischio mise il rametto nelle mani di Hodh e ne diresse la traiettoria; 
la freccia colpì Baldr che cadde morto. Questa, si disse, fu la più grande tragedia che 
fosse mai avvenuta fra gli dèi e gli uomini; gli dèi erano così turbati che non osa- 
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vano parlare e nessuna vendetta era possibile perché il luogo era consacrato 
(gridhasladhr). 

Quando gli dèi si ripresero. Frigg promise il suo amore a chiunque intraprendesse 
un viaggio nel mondo dei morti per offrire alla dea della morte, Hel, un riscatto per 
il rilascio di Baldr. Hermodh, il valoroso ma poco conosciuto figlio di Odino, rispose. 
Egli sellò il cavallo di Odino e galoppò lontano. 

Nel frattempo gli dèi trasportarono il corpo di Baldr alla spiaggia per deporlo sulla 
sua potente nave. Hringhorni, e cremarlo a bordo. Ma poiché gli dèi non riusci¬ 
vano a mettere in mare la nave, essi mandarono a chiamare nel mondo dei giganti 
la gigantessa Hyrrokin, che accorse a cavallo di un lupo, servendosi di un serpente 
come redini; la gigantessa con una spinta mise la nave in acqua; Gamme si levarono 
dai marosi e tutto il mondo tremò. Thor alla vista della sua antica nemica, la gigan¬ 
tessa, montò in tale ira che afferrò il martello e le avrebbe spaccato la testa se gli 
dèi non avessero intercesso per lei. 

Quando il corpo di Baldr fu portato a bordo, la moglie, Nanna, morì di dolore e 
fu posta presso di lui. Thor nel frattempo in preda alla rabbia gettò nel fuoco un 
piccolo nano, Litr. 

Snorri descrive tutti coloro che presero parte ai funerali di Baldr: Odino era venuto 
con Frigg, le sue valchirie e i suoi nani; Freyia in un carro guidato da un cin¬ 
ghiale, Gullinbursti o Slidhrugtanni ; Heimdall con il suo cavallo, Gulltopr-, Freyia 
guidò i suoi gatti ed un grande numero di giganti del ghiaccio e delle rocce era 
presente. Come dono d’addio Odino pose sulla pira il braccialetto dal quale ogni 
notte nascevano otto anelli di ugual peso. Infine il cavallo di Baldr con tutti i fini¬ 
menti venne condotto alla pira. 

Snorri poi torna a raccontare di Hermodh che cavalcò nove notti per oscure e pro¬ 
fonde valli fino a raggiungere il rumoroso fiume Gioii. La ragazza Modhgudhr. 
che sorvegliava il ponte sul fiume, lo fermò dicendogli che egli non aveva l’aspetto 
di un morto. Essa gli disse che Baldr era passato di lì e che la strada per il mondo 
dei morti era poco più giù. verso nord. 

Hermodh cavalcò fino a raggiungere le porte di Hel; spronò il cavallo e le superò; 
entrò nella sala della morte e trovò suo fratello Baldr, al posto d’onore. 

Il mattino successivo Hermodh chiese a Hel di permettere a Baldr di tornare a casa 
con lui e le disse il dolore degli dèi. Hel allora pose delle condizioni: se ogni cosa, 
animata o inanimata avesse pianto per Baldr, egli poteva tornare fra gli dèi, se 
invece una sola cosa si rifiutava di piangere, Baldr doveva restare con lei. 

Hermodh lasciò la dimora dei morti, portanto doni che Baldr e Nanna mandavano 
agli dèi. Tornato ad Asgardh, egli raccontò tutto quanto aveva udito e visto. Gli dèi 
mandarono messaggeri a informarsi di tutte le cose, anche alberi e metalli, che 
avessero pianto per Baldr. 

Quando pensavano di aver assolto il loro incarico, i messaggeri incontrarono una 
vecchia gigantessa ( gygr ) in una caverna. Si chiamava Thokk, e alla loro richiesta 
se avrebbe pianto per Baldr rispose: 

Thokk piangerà 
con lagrime asciutte 
per i funerali di Baldr; 
vivo o morto 

non mi sono mai interessata per il 

figlio del vecchio Uomo, 

possa Hel mantenere quello che essa ha. 
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Snorri aggiunge un particolareggiato racconto sulla punizione di Loki 
pur tacendo sulla vendetta presa contro Hodh. 

Se tutti hanno ammirato lo stile e la struttura con il quale Snorri 
racconta questa leggenda, le sue origini, la sua provenienza ed anche 
la sua autenticità sono state molto discusse. Problemi di questa specie 
possono chiarirsi gradualmente se prendiamo in considerazione altre 
fonti dialettali nelle quali è menzionato Baldr. Quelle in prosa, con 
un’eccezione, sono poco importanti ma Baldr è pure ricordato nei canti 
àeWEdda ed in alcune opere degli scaldi. 

Possiamo prima fermarci sui lavori poetici che Snorri deve aver 
conosciuto. Dopo aver descritto il carattere di Baldr, Snorri citava il 
Grimnismàl datato probabilmente al X secolo. Quindi narrava che 
Breidhablik era il nome della località nella quale Baldr aveva edifi¬ 
cato la sua dimora, in una terra dove il male 5 era poco conosciuto. 
Ciò dimostra che Snorri, quando descrive il carattere immacolato di 
Baldr, segue una tradizione ormai già stabilita, benché Snorri non si 
basi sul Grimnismàl per il paragone di Baldr con la margherita o altri 
fiori simili. 

Come abbiamo già notato, Snorri estrasse lo spunto del Gylfaginning 
dalla Volospà. In questo poema (str. 3-35) l’uccisore di Baldr era de¬ 
scritto pure in maniera allusiva. La sibilla disse di aver visto il destino 
riservato a Baldr, il dio macchiato di sangue. 8 Essa aveva visto un 
vischio, esile e molto bello, stagliarsi tra le piante. Di questo tenue 
ramoscello era stata fatta una pericolosa lancia che venne lanciata 
da Hodh. Subito dopo ad Odino era nato un figlio che non si era mai 
lavato né pettinato fino a quando non aveva portato il nemico di Baldr 
(Hodh) alla pira funeraria. Frigg pianse i dolori del Valholl. La sibilla 
aveva pure visto una forma, simile a quella di Loki, nel bosco delle 
sorgenti e Sigyn, moglie di Loki, che lo piangeva. 

I versi citati mostrano che Snorri seguiva la tradizione stabilita 
quando diceva che Baldr fu ucciso dal vischio e, strano abbastanza, 
secondo questa tradizione il vischio era un sottile arbusto. Come dis¬ 
se Snorri: Loki lo prese. Questo implica che la tradizione raggiunse 
la sua forma definitiva in una contrada dove il vischio non era cono¬ 
sciuto, in Islanda o forse nella Norvegia occidentale. L’allusione alla 
punizione di Loki nella Volospà (35) dimostra, contro gli argomenti di 
E. Mogk, 7 che non solo Snorri ma anche l’autore della Volospà crede¬ 
vano che Loki avesse preso parte all’assassinio di Baldr benché la 
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lancia fosse stata tirata da Hodh. Questa tradizione è confermata dalle 
parole del Lokascnna (str. 28), dove Loki dice a Frigg: 


£ colpa mia 

se più tu non rivedrai 

cavalcare Baldr verso casa. 


In un altro frammento 8 Snorri menziona una perifrasi per Loki: 
ràdhbani Baldrs (ideatore, colpevole, della morte di Baldr). 

Uno fra i più interessanti documenti poetici su Baldr è la Husdràpa 
(carme della casa), composta dal poeta islandese Ulf Uggason verso il 
983. I versi sono riportati da Snorri nello Skàldskaparmàl 9 e le circo¬ 
stanze nelle quali essi vennero scritti sono descritte nella Laxdoela 
Saga (cap. XXIX). Olaf il Pavone aveva costruito una splendida di¬ 
mora nell’Islanda occidentale, e scene dalle vite degli dèi erano incise 
sulle sue travi con tale accuratezza che la casa sembrava più bella 
quando i tappeti erano stesi a terra che quando erano sulle pareti. A 
opera compiuta, Ulf scrisse un poema sulle scene mitiche incise. In un 
pannello si potevano vedere i funerali di Baldr. Freyr montava sul suo 
cinghiale dal pelo dorato, ed Odino cavalcava verso la pira accompa¬ 
gnato da nani e valchirie. Heimdall veniva a cavallo e la potente dea 
delle montagne (la gigantessa) poteva essere vista mentre spingeva 
il cavallo del mare (nave), ed i guerrieri di Odino ne abbattevano la 
montatura. 

Nonostante piccole differenze, YHusdràpa deve aver fornito a Snor¬ 
ri molto materiale per la scena che egli descrive così vividamente. La 
sua descrizione è più ricca di quella conservata nell’Hùsdrupa, ma egli 
probabilmente conosceva più strofe del poema delle poche ricordate. 

Snorri forse conosceva pure il poema anonimo Baldrs Draumar (I 
sogni di Baldr), 10 conservato solo in un manoscritto del XIV secolo, 
ma egli se ne serve poco. Il Baldrs Draumar è molto vicino alla Vo- 
lospà, e i due poemi sono probabilmente dello stesso periodo. Il Baldrs 
Draumar racconta come dèi e dee si incontrassero dopo che Baldr 
aveva fatto i suoi sogni profetici. Odino montò il suo cavallo e cavalcò 
verso le porte del nebbioso Hel ( Niflheimr ). Usando i suoi poteri ne¬ 
gromantici, egli fece rivivere una sibilla, morta da secoli, dalla sua 
tomba. Sotto il falso nome di Vegtamr (abituato alla via), egli costrin¬ 
se la sibilla a rispondere alle sue domande. Perché le panche nella 
dimora della morte erano ornate di anelli e d’oro? Era per Baldr che 
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l’idromele e la festa erano stati preparati. È Hodh che porterà Baldr 
alla morte, ma egli sarà vendicato da Vali, 11 che nascerà da Odino e 
Rind. Vali combatterà già all’età di un giorno, e non si laverà mai le 
mani, né si pettinerà finché non avrà portato il nemico di Baldr alla pira. 

Alla fine Odino fece una domanda incomprensibile, alla quale era 
difficilissimo rispondere e così rivelò la sua identità. La sibilla gli disse 
di fuggire perché Loki aveva rotto le catene ed il Ragnaròk era vicino. 

Nel Baldrs Draumar non è menzionata la partecipazione di Loki 
alla morte di Baldr benché nell’ultima strofe si sia voluta vedere un’in¬ 
tenzione del poeta per questa versione. Se così fosse le idee del poeta 
mal si accorderebbero con quelle di Snorri, e della Volospà, perché se¬ 
condo questi non fu che dopo la morte di Baldr che Loki fu incatenato. 
È possibile che il poeta del Baldrs Draumar seguisse un’altra tradizione, 
secondo la quale il solo Hodh avrebbe causato la morte di Baldr. 

Non tutto quello che Snorri racconta sulla morte di Baldr si può 
ritrovare nelle fonti poetiche che ci sono rimaste, né essere ascritte ad 
una vaga «tradizione». Snorri ci ha tramandato pure poemi sconosciu¬ 
ti tra i quali era un carme nel quale erano descritte la discesa agli In¬ 
feri di Hermodh ed i suoi sforzi per liberare Baldr. 

La forma poetica brilla attraverso la prosa di Snorri e l’allitterazio¬ 
ne è evidente, verso dopo verso, come per esempio: 

Egli calvalcò per nove notti attraverso valli scure e fonde. 

C’era forse un altro carme che raccontava, con più particolari della 
Volospà , come la lancia venne lanciata contro Baldr e come gli dèi 
rimasero sconvolti per la sua morte. 12 

Alcuni poeti, oltre quelli già ricordati, alludono al mito di Baldr 
ed alla sua morte. Essi non possono aggiungere molto alle tradizioni 
già citate ma possono dimostrare quanto queste tradizioni fossero ar¬ 
caiche. Lo Skirnismàl (21-22), che include materiale di una certa 
antichità, menziona l’anello ( Draupnir ), che fu bruciato sulla pira di 
Baldr. Nel Vafthrùdhnismàl (str. 54), Odino gareggiando negli indo¬ 
vinelli con il gigante Vafthrudhnir, svela alla fine la sua identità fa¬ 
cendo la domanda cui era impossibile rispondere: 

cosa bisbigliò Odino 
nell’orecchio di suo figlio 
prima che salisse sulla pira ? 13 
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Nel Baldrs Draumar (stx. 11) si raccontava che una donna chiamata 
Rind ( Rindr ) avrebbe generato Vali, figlio di Odino, che si sarebbe 
vendicato di Hodh. Questa notizia non compare nel capitolo di Snorri 
sulla morte di Baldr e Snorri non parla di vendetta su Hodh. Ma la 
tradizione incorporata nel Baldrs Draumar era antica e diffusa e co¬ 
nosciuta da Snorri. Egli riporta alcune kenningar scaldiche nelle quali 
essa è incorporata ed egli cita le parole del poeta Kormàk (morto nel 
970 ca.): Odino vinse Rind con la magia. 

Fino ad ora Baldr è apparso come il dio perfetto, senza macchia, 
un etereo se pur meno attivo Sigurdh, che soffre per i peccati degli 
uomini. Se l’interesse è centrato principalmente sulla storia della sua 
morte sarebbe troppo credere che con la morte Baldr scomparisse del 
tutto. Se Hermodh aveva fallito nel riportare Baldr dal regno dei 
morti, questi alla fine sarebbe ritornato indietro. Nella Volospd (str. 
62), è detto che dopo l’incendio e l’inondazione del Ragnaròk, Baldr 
ritornerà. Lui ed il suo innocente uccisore Hodh abiteranno insieme, 
tutto il male scomparirà e i campi incolti fruttificheranno. 

Questa parte della Volospd è fortemente influenzata dall’escatologia 
e dal simbolismo cristiani, ma la profonda speranza del ritorno del 
dio amato non derivava solo dal cristianesimo. Dopo la morte di Eirik 
Ascia di Sangue, verso la metà del X secolo, la vedova commissionò un 
carme in memoria, nel quale il poeta descrive come Odino ed i suoi 
guerrieri avevano accolto Eirik nel Valholl. All’avvicinarsi del re mor¬ 
to i seggi scricchiolarono come se stesse tornando Baldr. 14 

Secondo Snorri tutti gli esseri animati e no, ad eccezione della 
gigantessa Thokk (Loki), piansero Baldr ed egli citò una strofe che 
conferma l’apparizione dell’orca. Le più antiche fonti conosciute di¬ 
cono poco sul compianto della natura per la morte del dio amato. La 
Volospd (str. 33) menziona solo il lamento della madre di Baldr, 
Frigg, ed alcuni vi hanno visto un’allusione alle piangenti onde del 
mare, «le figlie di Aegir», nella oscura strofa del Baldrs Draumar 
(str. 12). 15 Ma la leggenda del compianto della natura era ben nota 
prima della descrizione di Snorri ed era abbastanza popolare per pre¬ 
starsi come soggetto di una crudele ironia. 

Nel 1196, un certo Thormodh, delinquente accusato di abigeato, 
« offrì la sua testa » 18 al capitano che aveva offeso. Il capitano gli disse 
di fare quello che voleva con la sua testa, ma un osservatore compose 
i seguenti versi: 
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Tutto piangeva 
Raldr a causa di Hel 
- Ho sentito dire di ciò 
ed era meraviglioso. 

Ma Thormodh, 
portando la sua testa, 
si lamentava ancora più forte. 
Non c’è menzogna in ciò . 17 


Saio. Le fonti dialettali hanno poco da dirci in più sul conto di Baldr 
ma se ci rivolgiamo allo storico danese Saxo Grammaticus, autore 
delle Gesta Danorum intorno al 1200, troviamo un Baldr molto diverso 
e di lui leggiamo una leggenda molto differente. 18 

Saxo ha evemerizzato la leggenda molto più radicalmente di quanto 
facesse Snorri; essa si svolge non in Asgardh ma sulla terra e per lo 
più in Danimarca e Svezia. 

Per Saxo Hodh (Hatherus) non era un dio e Baldr (Balderus) benché 
figlio di Odino era descritto come semidio {semideus). In poche parti 
della sua opera Saxo esprime il suo disprezzo per gli dèi pagani con 
maggior virulenza che qui. Essi non sono dèi: deos autem potius opi¬ 
natili, quam naturaliter dicimus. Talibus namque non natura, sed 
gentium more, divinitatis vocabulum damus (III,73-74). 19 

Questa versione di Saxo manca della tragica dignità di quella di 
Snorri: è sensazionale, ad effetto e talvolta lacunosa nella sua consistenza. 

Hodh era figlio di Hodbrodd, re di Svezia, e fratello di Athisl (antico-nordico Adhils, 
antico-inglese Eadgils). Dopo la morte del padre, Hodh venne allevato da Gevar in 
Norvegia. Ben presto, giovane, si distinse per la sua bravura nei giochi e special- 
mente nel suonare l’arpa. Con la potenza della sua musica egli poteva stravolgere 
le menti degli uomini e con essa risvegliò l’amore nel cuore di Nanna, la figlia 
di Gevar. 

Nanna era bella e quando Baldr la vide mentre faceva il bagno, si infiammò di 
desiderio e decise di uccidere il rivale Hodh. 

Un giorno a caccia Hodh nella nebbia perse la strada e arrivò ad una capanna 
nella quale trovò alcune fanciulle della foresta: queste gli dissero che era loro po¬ 
tere decidere le sorti di una guerra e che non viste prendevano parte alle battaglie; 
gli svelarono pure le intenzioni di Baldr ma lo sconsigliarono di attaccarlo per odioso 
che fosse Baldr, perché era un semidio. La casa e le fanciulle svanirono e Hodh si 
ritrovò solo in un ampio campo aperto. 

Quando Hodh ritornò dal suo aio Gevar, lo supplicò per la mano di Nanna ma 
Gevar non osò accordaglierla per timore di Baldr. Parlò a Hodh, invece, di una 
spada capace di uccidere Baldr e di un bracciale benefico al suo possessore. Questi 
tesori erano proprietà di Miming, un satiro che viveva in una terra lontana, coperta 
di ghiaccio. 
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Hodh parti per il lungo viaggio e con uno stratagemma ridusse il satiro in suo 
potere e si appropriò dei tesori. 

Seguirono alcune avventure che esulano dal tema principale. Per una seconda volta 
Hodh andò nel lontano nord e durante la sua assenza Baldr venne a chiedere Nanna 
in sposa a Gevar: la decisione venne lasciata alla ragazza che con sottile astuzia 
riliutò Baldr adducendo come scusa che egli era un dio e perciò la loro unione sa¬ 
rebbe stata incompatibile. 

Irato per l’insolenza di Baldr, Hodh ed i suoi alleati gli dichiararono guerra, evi¬ 
dentemente in Danimarca. Odino e gli dèi tutti combattevano dalla parte di Baldr. 
Thor era in prima linea e roteava la sua clava. Gli dèi avrebbero vinto se Hodh 
non avesse staccato le estremità del randello di Thor; gli dèi allora si dettero a 

una ignominiosa fuga. Hodh fu libero di sposare Nanna. Egli la portò in Svezia 

dove il popolo la onorò, mentre Baldr era pressoché diventato oggetto di scherno. 
Subito dopo le sorti cambiarono e Baldr vinse Hodh in Danimarca ma fu una vit¬ 
toria che non portò gioia a Baldr perché subito dopo egli visse nel turbamento di 
continue visioni notturne durante le quali gli appariva Nanna. La sua salute ne 
risentì e si indebolì a tal punto da dover essere trasportato su un carro. 

Per un po’ di tempo le sorti della guerra si alternarono fino a che Baldr ebbe un’al¬ 
tra vittoria su Hodh che si diede alla fuga. Vagando da solo per le foreste di Svezia, 
incontrò le stesse ragazze di prima, le quali stavolta gli dissero che egli avrebbe 
vinto il nemico solo se assaggiava il cibo magico che sosteneva la forza di Baldr. 
Nuovamente si venne a battaglia e dopo grande eccidio da entrambe le parti si 
fece sosta per la notte. 

Nel cuore della notte, Hodh vide tre fanciulle che portavano il cibo magico, le 

seguì alla loro dimora e fingendo di essere un menestrello le intrattenne con la 

musica mentre preparavano il cibo di Baldr con il veleno di tre serpi; malgrado la 
difficoltà di interpretazione del testo, sembra che Hodh le inducesse a fargli assag¬ 
giare il cibo e che esse gli dessero un cinturone di vittoria. 

Tornando indietro, Hodh incontrò il suo antico nemico, lo colpì con la spada. Baldr 
cadde a terra ferito mortalmente ma potè, trasportato in lettiga, rinnovare battaglia 
il giorno dopo. La notte seguente egli ebbe una visione o un sogno, nel quale la 
dea Proserpina gli prometteva i suoi amplessi. Dopo tre giorni Baldr morì e dopo 
un funerale reale il suo corpo fu posto su un tumulo. 

A questo punto Odino tramò la sua vendetta: cercò l'aiuto di un mago lappone 
Rostiophus (antico-nordico: Hrossthjófr ?), che gli disse che il vendicatore avrebbe 
dovuto nascere da lui e da Rinda (antico-nordico Rindr), figlia del re dei Ruteni 
(Russi). Per cui Odino, sotto vari travestimenti, andò al servizio di quel re. La 
fanciulla respinse le sue proposte, e allora Odino, travestitosi da donna, divenne suo 
servitore e la rapì . 20 

Bous, figlio di Rinda e Odino, incontrò Hodh in battaglia e lo uccise mentre egli 
stesso riceveva una ferita mortale. 

Nelle sue linee principali, la leggenda di Saxo somiglia a quella 
raccontata da Snorri e a cui alludono i poeti nordico-occidentali. Se¬ 
condo Saxo, come già nella leggenda di Snorri, Baldr fu vinto da Hodh. 
Secondo YHusdràpa e la versione di Snorri, Baldr ebbe uno splendido 
funerale. Saxo segue la stessa versione del Baldrs Draumar per il fatto 
che Odino ebbe un figlio da Rinda, che vendicò Baldr. 
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Ma la differenza fra le versioni di Snorri e quelle delle fonti 
nordico-occidentali sono evidentissime e non è necessario esaminarle 
dettagliatamente. 

In primo luogo bisogna notare che, secondo Saxo, solo Hodh fu 
l’uccisore di Baldr e nella sua versione non appare Loki. 21 Ciò può 
essere stato pensiero dell’autore del Baldrs Draumar , ma le differenze 
di Saxo dalle fonti nordico-occidentali sono più profonde di questa. 
Le posizioni di Hodh e Baldr sono quasi invertite perché Nanna, 
secondo Saxo, è la moglie devota di Hodh, non di Baldr. 

Per Saxo, Baldr non è il dio passivo che deve solo sopportare il suo 
fato; egli è un lussurioso, prepotente e solo Hodh fa mostra di virtù 
morali. Baldr è sì figlio di Odino ed è semidio ma Hodh non è suo 
fratello; egli è fratello di Adhils di Svezia e così viene inserito in una 
genealogia che è in gran parte storica. 22 

Baldr non fu, secondo Saxo, ucciso da un rametto di vischio, ma da 
una spada magica, sottratta a un satiro nel gelido settentrione. 

Poeti nordico-occidentali dicono che il figlio di Odino, che vendicò 
Baldr, si chiamava Vali; Saxo invece lo chiama Bous, e aggiunge molti 
particolari che non si trovano nei poeti nordico-occidentali. 

Nel racconto di Saxo c’è un elemento mistico-magico che non si 
ritrova nelle fonti islandesi. Hodh deve molto della sua vittoria alle 
fanciulle della foresta, che non viste prendono parte alle battaglie e 
devono quindi essere delle valchirie. 

Ogni lettore si domanderà quali sono le fonti della storia di Saxo, 
e se la forma con cui egli presenta il mito di Baldr sia più o meno 
arcaica delle fonti nordico-occidentali. 

Si è spesso detto che Saxo seguiva una tradizione islandese, una 
Hadhar Saga (Saga di Hodh) tramandata oralmente. 23 Pur servendosi 
di fonti islandesi, come dice egli stesso, è difficile credere che egli abbia 
potuto trarne la descrizione che fa di Baldr. Baldr non avrebbe potuto 
avere aspetto così diverso nella piccola comunità islandese. È più proba¬ 
bile che Saxo seguisse tradizioni danesi od orientali su Baldr, mentre 
Snorri si servì dei poeti islandesi e norvegesi-occidentali. Saxo fa spesso 
riferimento a località in Danimarca, e una volta a quelle in Norvegia, 
che erano associate alle tradizioni su Baldr. Egli racconta come, dopo 
una vittoria su Hodh, Baldr infiggesse la sua spada a terra facendo sca¬ 
turire una fresca sorgente per i suoi soldati assetati. Egli aggiunse che 
queste sorgenti non si erano inaridite e che il ricordo dell’evento era 
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conservato nel nome del luogo ( Eorundem vestigio semptierno firmata 
vocabuìo). Saxo probabilmente si riferiva a Baldersbrònde, vicino Ro- 
skilde. Questo nome, da un più antico Baidorpsbronde , 24 difficilmente 
poteva contenere il nome del dio, ma Saxo deve aver seguito un’etimolo¬ 
gia popolare che dimostra come Baldr vivesse ancora nella tradizione 
danese del suo tempo. Saxo ricorda pure un villaggio nello Jutland nel 
quale Hodh soggiornava e che prendeva nome da lui. Egli forse inten¬ 
deva Horsens o più probabilmente Hòjer (più antico Hòthoer). Saxo 
parla inoltre di uomini suoi contemporanei che avevano rovistato un 
tumulo funerario, creduto di Baldr, nella speranza di trovare il tesoro. 

Quali che siano le sue fonti, Saxo non presenta la leggenda di Baldr 
in forma arcaica: essa è arricchita di molti motivi medievali, quali 
Tarpa dal suono che ammalia e la nebbia druidica. 

Malgrado ciò Saxo può ben tramandarci elementi antichi che non 
si trovano nelle fonti occidentali. Può ben essere che Baldr, all’inizio, 
non fosse il dio passivo e paziente, ma un guerriero valoroso. Ciò 
è forse adombrato nelle metafore per i guerrieri usate dai poeti nor¬ 
dico-occidentali, per es. sàrlinns Baldr (Baldr della ferita, spada) skjal- 
dar Baldr (Baldr dello scudo), atgeirs Baldr (Baldr della lancia), ben¬ 
ché i nomi della maggior parte degli dèi, anche esulanti dalla sfera 
guerresca, possono essere combinati da poeti con quelli di armi indi¬ 
canti «guerriero», «uomo».* 5 Hodh non aveva bisogno, in primo luo¬ 
go, di essere il patetico, cieco strumento del male. Il suo nome signi¬ 
fica «bellicoso», e sembra anche usato in metafora per «guerriero». 26 
Infatti, possiamo anche pensare che Hodh non fosse, in primo luogo, 
un dio a sé, ma che il suo nome fosse uno dei molti usati per indicare 
Odino; da ciò potrebbe scaturire il mito della sua cecità. Uno dei nomi 
di Odino era Tviblindi (cieco di entrambi gli occhi). 

Saxo ricorda gli incontri fra Hodh e le fanciulle della foresta, che 
devono essere valchirie. Esse gli donarono una corazza, un cinturone e 
gli spiegarono come vincere. Le valchirie sono le fanciulle guerriere 
di Odino. Oltre a ciò, Nanna , nome della moglie di Hodh (o di Baldr) 
è un nome di valchiria, 27 e probabilmente aveva un significato simile 
a Hodh, «bellicoso». 26 

Non è fuori luogo supporre che ci fosse un’altra versione della leg¬ 
genda, nella quale il cieco od orbo Odino complottasse la morte di 
suo figlio. In questo caso, Odino era ispirato dallo stesso motivo che 
lo guidava in molte occasioni. Egli aveva bisogno che suo figlio Baldr 
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si unisse a lui, nel regno, come aveva bisogno dei suoi favoriti Sig¬ 
mund, Harald Dente di Guerra, Eirik Ascia di Sangue ed altri. 2 * 

Loki è escluso dalla versione di Saxo sulla morte di Baldr. Non 
possiamo decidere se egli figurasse nel mito nella sua forma orginaria, 30 
benché anche poeti nordico-occidentali suggeriscano che esisteva una 
primitiva versione della leggenda nella quale egli non aveva parte. 

In opposizione a Snorri e alla Volospà , Saxo dice che Baldr fu ucciso 
da una spada magica e non da un ramoscello di vischio. Per ciò, dob¬ 
biamo assegnare la priorità alla tradizione nordico-occidentale. La spa¬ 
da con cui, secondo Saxo, Baldr fu ucciso, venne trovata lontano, 
nel nord, mentre il vischio cresceva a occidente del Valholl, oltre il 
mondo conosciuto a dèi e a uomini. 31 Non è necessario sottolineare la 
venerazione per il vischio fra molti popoli, non ultimi i Galli e gli altri 
popoli dell’Europa occidentale. 32 Le ragioni di tale culto non rientrereb¬ 
bero nei limiti di questo libro, ci basti dire che, come lo Yggdrasill e 
l’albero venerato a Uppsala (v. cap. XII), il vischio è sempre verde. 
Come lo Yggdrasill, esso cresce da radici sconosciute e sembra trionfare 
sulla morte e anche sulla vita. Gli Islandesi non conoscevano questa 
pianta e potevano ben credere che da essa si potesse fare una lancia 
mortale, ma quando la leggenda venne razionalizzata da Saxo o dalle 
sue fonti, il vischio fu rimpiazzato da una spada. In alcune saghe 
romantiche Mistilteinn (vischio) è il nome dato ad una spada ed un 
tal nome è elencato in una fonte antica come parola poetica per «spa¬ 
da». 33 In tali casi possiamo sospettare che un mito sia stato ra¬ 
zionalizzato. 

Fisionomia di Baldr e suo culto. Le fonti letterarie sono prodighe di 
particolari sui miti di Baldr, ma i loro autori non hanno lasciato alcuna 
descrizione esatta di lui, o piuttosto ci hanno lasciato due descrizioni 
difficili a conciliarsi l’un l’altra; in una è Baldr, passivo, innocente, 
martire, nell’altra egli è un guerriero valoroso anche se a volte più 
attratto da avventure d’amore che di guerra. 

Queste fonti dicono poco sul culto di Baldr. Solo la Fridhthjófs Saga 
(cap. I) parla di un Baldrshagi (prato di Baldr) a Sogn (Norvegia oc¬ 
cidentale), dove era un santuario con uno splendido tempio nel quale 
erano idoli di molti dèi, fra i quali il più venerato era Baldr. La 
Fridhthjófs Saga , scritta probabilmente nel XIV secolo, è romantica e 
fittizia e le sue descrizioni del tempio e del santuario erano forse in- 
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fluenzate da una di quelle descrizioni che citeremo nel cap. XII. La 
leggenda narrata nella saga può in parte basarsi su toponimi, che a 
ragione o a torto, si credeva comprendessero il nome di Baldr. Balder- 
sgroi, Baldersvoldl, Baldershagi si dice che siano documentati nella re¬ 
gione di Sogn, 34 per quanto la loro epoca e la loro autenticità siano 
argomento di discussione. 

Prove del culto di Baldr sono state ricercate in toponimi. Nei di¬ 
stretti di Eyajafjòrdhr e Thingeyjarsysla, nell’Islanda settentrionale, 
ci sono due località chiamate Baldrsheimr (casa di Baldr), ed un’altra 
località con lo stesso nome è in Norvegia, in Nordhordland. Questo 
nome può riflettere Breidhablik che, nel mito, era la dimora di Baldr. 
Un tal nome mostra che il mito di Baldr era ancora ricordato ma non 
dimostra che queste località fossero centro del suo culto. 

M. Olsen, 36 che ha studiato con cura i toponimi che possono conte¬ 
nere l’elemento Baldr, dà una particolare importanza a Baldrshóll 
(Balleshol) in Hedermarken e Baldrsberg (Basberg) in Vestfold. Un 
Baldrsberg è documentato pure nella Svezia meridionale. 36 Pochi no¬ 
mi, che possano conservare ricordi del culto di Baldr, sono stati docu¬ 
mentati in Danimarca, ed essi includono un Bollesager che può aver 
il significato di «campo di grano di Baldr», benché l’origine e l’auten¬ 
ticità di questi nomi siano opinabili. 37 

In realtà, dai toponimi possiamo venire a sapere poco sul culto di 
Baldr. Questi suggeriscono che il suo culto era praticato su vasta scala 
e che era connesso con rocce e colline e, forse, che Baldr come molti 
altri dèi, propiziava la fertilità dei raccolti. 

Baldr ha l’attributo di «buono»: egli è il buon duce nella cui terra 
il male era sconosciuto, un buon duce è sempre àrsaell , cioè, i raccolti 
fruttificano ed il popolo prospera sotto la sua guida. 38 Almeno, in quel 
senso, Baldr era il dio della fertilità, ma, come altri buoni duci, egli 
aveva pure qualità guerriere. 

G. Neckel 39 ha sottolineato certe somiglianze fra Baldr e Freyr. 
Entrambi sono «luminosi», e Neckel ha pensato a loro come dèi del 
sole e della fertilità, ed ha creduto che il culto di Freyr avesse oscurato 
quello di Baldr. Il significato del nome Baldr, come quello di Freyr, è 
stato generalmente ritenuto come «il signore», per analogia all’antico 
inglese bealdor , ma H. Kuhn ha mostrato che vi sono ragioni per dubi¬ 
tare che ci fosse realmente una parola baldr / bealdor con significato 
di « Signore » nei dialetti germanici. 49 Il nome Baldr è stato associato 
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da qualcuno con baldinn (ardito, sfrontato), e da altri con bài (fuo¬ 
co, etc.), e varie parole indoeuropee significanti «rilucente», «bian¬ 
co». 41 Poiché Baldr è il più bianco degli dèi, quest’ultima ipotesi è at¬ 
traente, ma gli studiosi tendono a basare le loro conclusioni sull’origine 
del nome e sulle opinioni circa il carattere fondamentale del dio. 

Le origini del dio Baldr sono state molto discusse. G. Neckel 42 ri¬ 
teneva che egli derivasse da dèi del Vicino Oriente, sul tipo di Tam- 
muz, Attis, Baal ed anche Orfeo, che discese agl’inferi per riottenere 
la sua morta moglie. Divinità di questo genere spesso morirono in 
gioventù e di morte violenta. In alcune società la loro morte era la¬ 
mentata pubblicamente in occasione di feste autunnali ed il loro ri¬ 
torno, talvolta celebrato in primavera, era occasione di giubilo. 

Tammuz, Attis e Adonis sono specificamente dèi della fertilità, le¬ 
gati al ciclo delle stagioni; 43 essi muoiono con l’inverno e rivivono in 
primavera. Ma le fonti nordiche non ci descrivono Baldr solo come 
un dio della fertilità come fanno per Frevr: la fertilità dei raccolti 
può essere stata benissimo una delle benedizioni che egli dava ai suoi 
seguaci, ma insieme ad essa egli portava pace e buon governo. 

F.R. Schròder 44 ha sottolineato il ruolo di Baldr, come dio della ferti¬ 
lità, con il rilevare, come già molto prima di lui era stato fatto, le somi¬ 
glianze fra Baldr e l’eroe finnico Lemminkàinen. Lemminkàinen era 
bello, vigoroso e grande amatore. Andando alla ricerca di una fanciulla 
nell’ostile nord, egli fece impazzire tutti gli uomini con la forza delle 
sue canzoni magiche, e risparmiò solo un miserabile mandriano cieco. 
Ebbe la fanciulla che desiderava, ma a patto di superare tre prove 
pericolose. Andò bene nelle prime due, ma la terza era più difficile: 
catturare il cigno del fiume sotterraneo di Tuonela. Lemminkàinen 
raggiunse il fiume, ma il pastore cieco lo colpì, come sembra, con una 
canna. Il mandriano fece a pezzi la sua vittima e ne buttò i pezzi nel 
fiume. Dopo una lunga ricerca la madre ripescò le membra con un 
rastrello magico, le unì insieme, e Lemminkàinen fu riportato in vita. 45 

Pochi potrebbero negare che la leggenda di Lemminkàinen debba 
molto a quella di Baldr: l’assassino di Lemminkàinen, se non inno¬ 
cente come Hodh nella leggenda di Snorri, era cieco e zoppo, e la sua 
arma era una pianta apparentemente innocua. Ma la leggenda di Lem¬ 
minkàinen contiene molti elementi che non compaiono in alcuna 
versione nordica di quella di Baldr, e si possono difficilmente rifare 
ad essa. Di questi il più impressionante è lo smembramento del corpo 
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di Lemminkàinen e la sua resurrezione. Ciò può significare un rituale 
stagionale, la morte, la rinascita del dio della fertilità. Lo smembra¬ 
mento e la ricomposizione del dio trovano anche paralleli, per es. nel 
mito di Orfeo. Rituali di questo genere erano comuni in molte parti 
d’Asia e di Europa e non sarebbe difficile credere che i Finni faces¬ 
sero derivare questo elemento della loro leggenda di Lemminkàinen 
da una fonte germanica o indoeuropea. Ma è difficile accettare il sug¬ 
gerimento di Schròder che la leggenda di Lemminkàinen, in motivi 
come questi, rappresenti il mito di Baldr in una forma più antica di 
quella che noi altrimenti conosciamo. Non c’è nulla che suggerisca 
che Baldr sarà mai riportato in vita fino al Ragnaròk né che il suo cor¬ 
po fosse smembrato. Baldr inoltre mostra alcuni aspetti di dio della fer¬ 
tilità in misura minore di altri. I miti di Baldr sembrano essere molto 
più vicini a quelli di Odino che a quelli di dèi specifici della fertilità. 49 
Egli era figlio di Odino e Frigg, e fu ucciso da un dio cieco con una 
pianta apparentemente innocua. Vikar, leggendario re di Norvegia, 
fu ugualmente colpito con una canna ( reyrsproti ), 47 che misteriosa¬ 
mente si era trasformata in lancia, da uno degli emissari di Odino. 
Eirik il Vittorioso, re degli Svedesi, distrusse i suoi nemici scagliando 
sulle loro teste ima canna con le parole: «voi tutti appartenete a 
Odino». La canna era stata donata a Eirik da Odino, e nella traiettoria 
si era mutata in freccia. 48 

A volte Odino prende egli stesso le sue vittime. Con il cappello a lar¬ 
ghe falde e il mantello blu, il monocolo Odino causa la morte di Sig¬ 
mund il Volsungo ,H e, travestitosi da auriga, batte a morte con un ba¬ 
stone il suo favorito Harald Dente di Guerra.” Si può notare che quelli 
la cui morte è causata da Odino sono comunemente suoi protetti. 

Su tale schema possiamo supporre che in una versione più antica 
della leggenda della morte di Baldr, il cieco Odino uccidesse il suo 
figlio prediletto e lo portasse nella sua dimora. Se ciò corrisponde a 
verità, la leggenda sulla morte di Baldr, come la leggiamo nella Vo- 
lospa ., nel Baldrs Draumar e nell’Eia di Snorri, è stata modificata ed 
umanizzata. Odino, più anticamente travestito da Hodh, è stato suc¬ 
cessivamente distinto da lui. 

Alcuni studiosi, e specialmente S. Bugge,' 1 sono stati colpiti dalla 
somiglianza fra Baldr e Cristo. A parte caratteristiche generali, Bugge 
richiama l’attenzione su notevoli particolari che la leggenda di Cristo e 
quella di Baldr hanno in comune. Anche il fatto che ogni cosa, compre- 


158 



si tutti gli alberi ad eccezione del vischio, avessero fatto giuramento di 
non fare del male a Baldr, trovano un parallelo in un racconto ebraico 
medievale. 5 - Ogni albero aveva giurato che non sosterrebbe il corpo 
di Cristo, a eccezione di uno stelo di cavolo nel quale egli venne cro¬ 
cifisso. Bugge ricordava anche tradizioni inglesi più tarde, secondo 
le quali Cristo fu crocifisso su un ramo di vischio. Secondo l’apocrifa 
Vindicta Salvatoris egli fu crocifisso su un legno verde (in Ugno 
viridi).'" 1 

Ma la più toccante corrispondenza fra la leggenda di Cristo e quella 
di Baldr si deve trovare nell’antico inglese Dream of thè Rood . 54 Gran 
parte di questo poema era scritto in rune sulla croce di Ruthwell nel 
tardo VII o all’inizio deH’VIII secolo, ma i versi che qui citiamo, 
eccetto l’ultimo, non si possono ora leggere sulla pietra sulla quale 
erano probabilmente incisi. Essi si leggono nel Codice di Vercelli del 
tardo X secolo. 

Proprio come disse Snorri ed un’altra fonte: che tutte le cose pian¬ 
gevano per l’amato Baldr, lo splendente dio, così il poeta inglese de¬ 
scrive la scena sul Calvario: 


L'oscurità aveva avvolto in nuvole il cadavere del Signore, 
rilucente splendore. 

L’ombra avanzava, scura sotto le nubi: 

tutta la creazione piangeva, lamentando la morte del Re; 

Cristo era sulla croce. 

Come è stato notato da B. Dickins e A.S.C. Ross, 55 la somiglianza fra 
questa leggenda e quella della morte di Baldr non è fortuita. Sarebbe 
arduo credere che il mito di Baldr avesse influenzato quello di Cristo, 
ed è stato detto spesso che il lamento della natura per il dio morto è un 
motivo estraneo al settentrione, nel quale gli oggetti inanimati rara¬ 
mente manifestano emozioni. 50 Per questa ragione, per la leggenda di 
Baldr, si sono ricercate influenze straniere specie quelle degli dèi della 
fertilità del Vicino Oriente, la cui morte era accompagnata dal la¬ 
mento della natura. 57 La estrema radice di questo lamento può ben 
essere orientale, ma è più probabile che la natura piangesse per Baldr 
perché nelle leggende documentate dal poeta inglese, essa aveva pianto 
Cristo. Potremmo spingerci ancora più lontano e supporre che la dura 
Thokk fu introdotta nella leggenda di Baldr per spiegare perché egli 
non ritornò da Hel come fece Cristo. 
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Non c’è bisogno di spingerci così lontano come M. Olsen 58 e de¬ 
scrivere il culto di Baldr come un cristianesimo in forma pagana, ma 
possiamo ben ammettere che lo stesso carattere di Baldr nell’originale 
mito nordico, era aperto a influenze cristiane. Come Cristo, Baldr 
morì, e come Cristo egli ritornerà alla fine del mondo. 

Secondo le fonti nordico-occidentali, Baldr era giusto, innocente e 
martire. Egli era luminoso e lucente come il Bianco Cristo ( Hvita- 
Kistr). Non sorprende perciò che alcuni nordici cristiani o semicristiani 
lo considerassero modello di giustizia pagana, proprio come alcuni dei 
loro eroi, per es. Thorhall il Profeta (v. cap. XIV) e Gunnar di 
Hlidharendi, per tacere di Sigurdh. Ma Saxo mostra che c’erano tradi¬ 
zioni contrastanti su Baldr; egli stesso lo vede da un altro punto di vista. 

Tradizione continentale ed inglese. Sarebbe interessante sapere se il cul¬ 
to e il mito di Baldr fossero conosciuti sul continente, o in Inghilterra. 

Già da tempo l’attenzione degli studiosi si rivolse alla leggenda 59 dei 
principi Gautish, Haedhcyn e Herebeald, figli di Hredhel, che era rac¬ 
contata superficialmente nel Beowulf (2434 sgg). Il più giovane principe, 
sbagliando il bersaglio colpì accidentamente il fratello con una freccia: 


Per il più vecchio una violenta morte prematura fu causata a opera di un congiunto: 
poiché Haedhcyn lo assalì, il suo caro compagno, con una freccia dell’arco ricurvo; 
egli mancò il segno e uccise il suo parente, con una lancia insanguinata un fratello 
uccise l’altro. 


Molti commentatori hanno supposto che questa leggenda sia in qual¬ 
che modo connessa con il mito della morte di Baldr; un fratello uccide 
l’altro, forse accidentalmente. Nella leggenda nordica i fratelli si chia¬ 
mano Baldr e Hodhr ; nel Beowulf essi sono Herebeald e Haedhcyn. 
Herebeald richiama Baldr nel suo secondo elemento; Haedhcyn rasso¬ 
miglia a Hodhr nel suo primo elemento. Queste corrispondenze sono 
state spiegate in vari modi. Il mito di Baldr, si è detto, influenzò la 
leggenda di Herebeald. Questa influenza era perciò già presente nel 
carme scandinavo meridionale che era una delle fonti del Beowulf. Se 
la leggenda aveva fondamenta storiche, come possiamo supporre che 
avesse, un poeta l’aveva elevata al mondo divino, accordando i nomi 
dei protagonisti con quelli di Baldr e Hodh, che conosceva dal mito. 60 

C’è qui un’alternativa: o l’episodio menzionato nel Beowulf era sto- 
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rico e il mito si basava sulla storia, o la storia prestò i nomi alle 
figure mitiche. 61 

Se è corretta la prima spiegazione, essa proverebbe che il mito di 
Baldr e Hodh era conosciuto in Scandinavia prima che il poema eroico 
usato in questa parte del Beowulf prendesse forma, cioè, prima del VII 
secolo. Se è corretta la seconda, il mito non avrebbe potuto esistere, 
nella forma in cui noi la conosciamo, fino a dopo quel periodo. 

Ma le somiglianze tra le due leggende sono troppo superficiali per 
portare alla conclusione che vi fosse qualche relazione fra loro. La 
leggenda di Herebeald potrebbe benissimo avere basi storiche perché, 
come fa notare F. Klàber, 62 incidenti di questa sorta devono essere 
accaduti spesso. Ci resta la corrispondenza non dei nomi propri, ma dei 
loro elementi. I primi her- (hari -) e hodh- (hathu ) sono abbastanza 
comuni nell’antico nordico. 63 L’elemento bald- è raro nei nomi propri 
antico nordici, 64 ma è comune nell’antico inglese, ed il composto He¬ 
rebeald non è raro. 

Anche se è chiaro che la leggenda di Herebeald è messa in relazione 
con quella di Baldr, ciò non dimostra che il poeta inglese conoscesse 
questa relazione o che avesse nozione del dio. 

Alcune versioni delle genealogie reali dell’antica Inghilterra che in¬ 
corporano vecchie tradizioni 65 includono Baeldaeg Wodening , o Bael- 
daeg figlio di Woden. Aethelweard, nella sua Cronaca 66 scritta nel tar¬ 
do X secolo, rimpiazza Baeldaeg con Balder. Nello stesso modo, Snorri, 
che si servì di una versione delle antiche genealogie inglesi, nel prologo 
alla sua Edda , incluse come figlio di Odino, Beldegg, er ver kollum Baldr 
(Beldeg, che noi chiamiamo Baldr). 

Il fatto che Baeldaeg sia conosciuto come figlio di Woden (Odino) 
ha spinto molti studiosi a seguire Aethelweard e Snorri nell’identifi- 
carlo con Baldr. 07 Ma Aethelweard, fu probabilmente influenzato nella 
identificazione da tradizioni nordiche, e, benché questo non ci dica 
niente sulle tradizioni degli Inglesi, dimostra che i nordici in Inghil¬ 
terra nel X secolo ricordavano che Baldr era figlio di Odino. 

Per il resto è difficile stabilire un’eguaglianza tra il nome di Baeldaeg 
e Baldr. Il nome inglese è infatti un composto contenente l’elemento 
-daeg, occasionalmente trovato in altri nomi inglesi e nordici, come 
Swipdaeg (antico nordico Svipdagr ), Waegdaeg, Leofdaeg. 

I toponimi forniscono la migliore prova per la documentazione del 
culto di Baldr in Inghilterra. Quelli come Baldersby neH’Yorkshire, 
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e Balderston nel Lancashire, come pure Bealdersleah e Bealderesbeorg 
documentati in antico inglese, 88 si pensa che siano composti con il 
nome personale Baldhere. 

Anche alcuni nomi di piante, come l’antico nordico Baldrsbrà , che 
contengono probabilmente il nome del dio, sono stati documentati in 
inglese. Esempi includono Balder-herb, Balder Brae e Baldeyebrow , 69 
ma si pensa che essi siano tutti di origine nordica. 

Sembra perciò che nulla dimostri che Baldr fosse conosciuto in In¬ 
ghilterra, e le fonti inglesi non forniscono prove dell’epoca e della 
estensione del suo culto. 

Se non si può trovare, nell’Inghilterra anglosassone, nessuna prova 
positiva di un culto di Baldr, ci sono ragioni più forti per credere che 
egli fosse conosciuto nella Germania continentale. S. Gutenbrunner 70 
e F.R. Schròder 71 richiamarono l’attenzione su una forma Baldruo tro¬ 
vata su una pietra votiva a Utrecht, che datarono al III o IV secolo. 
Ma non è detto che questo sia necessariamente il nome del dio. 

Maggiormente interessante è il cosiddetto secondo incantesimo di 
Merseburg conservato in un manoscritto del IX o X secolo. È un in¬ 
cantesimo per guarire le distorsioni, scritto in forma allitterativa e 
probabilmente in dialetto medio-tedesco. Cito la traduzione del testo 
nella forma data da J.K. Bostock: 72 

Phol e Wodan andarono nella foresta. Allora il cavallo di Balder si slogò una zampa. 
Allora Sinthgunt, sorella di Sunna, fece su di esso l’incantesimo, allora Wodan fece 
su di esso rincantesimo, come sapeva ben fare lui. Sia slogatura dell’osso, sia slo¬ 
gatura del sangue, sia slogatura dell’arto: osso ad osso, sangue a sangue, arto ad 
arto, così essi siano uniti insieme. 

Non conviene qui entrare nel viluppo di problemi che questi versi 
suscitano. Già molti anni fa si è notato che esistevano numerosi in¬ 
cantesimi come questo. 73 Essi sono diffusi per tutto il mondo germa¬ 
nico e spesso contengono un’allusione a un cavallo con una zampa 
rotta. In versioni moderne, si tratta comunemente del cavallo di Cristo, 
la cui zampa è rotta e poi guarita, ma frasi simili ricorrono monoto¬ 
namente, per es.: 

osso a osso 
nervo a nervo, 
sangue a sangue, 
carne a carne... 
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Sembra anche certo che un incantesimo di questa specie fosse noto 
in Irlanda nei tempi arcaici. Si racconta che dopo che Nuadu aveva 
perduto la sua mano, il medico Dian Cecht gliene fissò una d’argento, 
per cui Nuadu prese il soprannome Mano d’Argento. Ma a questa leg¬ 
genda c’è un’aggiunta, oppure si tratta di un’altra versione. Miach, 
figlio del dottore, tolse la mano d’argento, e invece gli fissò «giuntura 
a giuntura e vene a vena la sua mano, che guarì in tre volte nove 
giorni». 74 

F.R. Schròder 75 ha dimostrato chiaramente l’uso di formule simili 
nella storia finnica di Lemminkàinen, quando sua madre riunì le 
sparse membra e riportò l’eroe in vita. Secondo la libera versione di 
W.F. Kirby: 


Allora la carne alla carne ella riunì, 
e le ossa insieme, 
e le giunture insieme congiunse, 
e le vene ella strinse insieme. 

Allora ella legò le vene insieme, 

tutte le loro estremità ella allacciò insieme, 

e con cura le fila ella contò ... 76 


I Finnici, come generalmente si suppone, derivarono queste formule 
dai loro vicini Germani. 

Si è pure riconosciuto che la tradizione espressa in frasi germaniche, 
celtiche e finlandesi fa parte di un patrimonio indoeuropeo, poiché 
pensieri simili, persino con le stesse frasi, sono contenuti in un incan¬ 
tesimo dell’indiano Atharva-Veda (IV, 12). 77 

Nell’incantesimo di Merseburg, come sembra, frasi magiche di 
grande antichità sono state inserite in un mito, proprio come più tardi 
lo furono nel Kalevala. Il testo di Merseburg è in special modo inte¬ 
ressante perché è una delle poche fonti letterarie in germanico nel 
quale siano nominate divinità pagane, e anche perché molte di loro 
sono nominate insieme. 

L’identità di questi dèi e dee ed il mito che fa loro da sfondo sono 
state oggetto di una discussione ampia e fruttuosa, la cui soluzione è 
però lungi dall’essere trovata. Una delle dee, Sinthgunt, sfugge a ogni 
spiegazione. Molto probabilmente Phol, malgrado l’irregolare scrittura 
del nome, 78 è un contrapposto maschile di Volla (Folla), che qui è detta 
sorella di Frija (Frigg). Una dea Fulla (Fyllr, Fylla) è nota da ken- 
ningar scaldiche e, secondo Snorri, era la confidente di Frigg. 70 Il suo 
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nome (la riempitrice, datrice di vita) 80 e la sua chioma fluente la in¬ 
dicano come dea della fertilità, essa trasporta il cesto di Frigg, come 
una delle matrone. 81 Possiamo, perciò, pensare che Phol e Volla fos¬ 
sero una coppia divina paragonabile a Freyr e Freyia. 

La posizione di Baldr nel mito di Merseburg non è meno difficile 
a determinarsi. Alcuni commentatori hanno messo in dubbio se fosse 
giusto rendere balderes come genitivo «di Baldr», ed hanno preferito 
interpretarlo come un attributo con significato di «signore», riferen- 
tesi a Phol. Questo è improbabile perché non c’é alcuna prova di una 
parola balder con significato di «signore» nel germanico continen¬ 
tale, e ci sono ragioni di dubitare che esistesse una tale parola in altri 
dialetti germanici. 82 

Su tali basi possiamo concludere che Pincantesimo di Merseburg 
fornisce la sola prova del culto di Baldr fuori della Scandinavia e 
delle sue colonie. Ma ci domandiamo perché il dio Baldr avesse a che 
fare con slogature e cavalli malconci. 

Senza dubbio ciò veniva detto nel mito perduto sul quale l’incante¬ 
simo di Merseburg si basava, perché né le fonti germaniche né le 
nordiche ci soccorrono con un altro mito che possa spiegarlo. 

Si è detto che dèi e dee cavalcavano verso il bosco sacro, o 
l’Yggdrasil, dove essi amministravano la giustizia ogni giorno, e quan¬ 
do il cavallo di Baldr inciampò fu presagio di lutto, come quando in¬ 
ciampò il cavallo di Gunnar per salire sulla nave. 83 Questo suggeri¬ 
mento è, a dire il meno, fantasioso. 

È più interessante notare quella tradizione nordica di un cavallo a 
nome Blódhughófi (zoccolo-insanguinato). È detto nel Kólfsvisa , 84 un 
poema mnemonico con una lista di cavalli mitici e leggendari: 

L’uccisore di Beli lo zoccolo-insanguinato. 

E, nel Thorgrimsthula , 85 un altro poema mnemonico: 

Zoccolo-insanguinato era il nome del cavallo che 
essi dissero trasporterebbe il potente Atridhi. 


L’uccisore di Beli è Freyr (v. cap. VII). Si suppone perciò che «zoc¬ 
colo-insanguinato» sia il cavallo di Freyr, e che Atridhi debba essere 
un nome per Freyr. Questa deduzione è probabilmente corretta ben¬ 
ché questo stesso nome nella sua forma forte ( Atridhr , colui che arriva 
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a cavallo) sia applicato a Odino nel Grimnismàl (str. 48). Freyr è 
il dio principale della fertilità nelle fonti letterarie, ma anche Baldr 
mostra aspetti di dio della fertilità. Non sarebbe sorprendente se miti 
un tempo applicati a Baldr fossero più tardi trasferiti a Freyr. 

È stato spesso obiettato, su piano stilistico, che non c’è spazio per 
tre divinità nei primi due versi deH’incantesimo di Merseburg. Per 
questa ragione, Balder , se non significa «il signore», deve essere un 
altro nome per Phol. 86 Su questa obiezione non si dovrebbe insistere 
troppo. L’incantesimo con tutto il suo interesse storico, è senza conte¬ 
sto ed è poesia popolare, difficilmente legata a moduli letterari. 

In breve, l’incantesimo non ci fornisce particolari sul culto o la per¬ 
sonalità di Baldr, ma dimostra che egli era conosciuto sul continente. 
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Capitolo quinto 

Loki 


Nell’ultimo capitolo Loki figura come l’istigatore dell’uccisione di 
Baldr; egli ne fu il ràdhbani , mentre Hodh, suo cieco strumento ne 
fu Yhandbani. Sulla leggenda della morte di Baldr esisteva pure un’al¬ 
tra versione, ben riportata da Saxo, secondo la quale Hodh abbatté 
Baldr da solo, senza suggerimenti: nel qual caso Hodh non doveva 
essere cieco. 

Entrambe le versioni sembrano antiche, risalenti come minimo al 
X secolo e sarebbe arduo decidere quale di esse sia la più antica. 
Se analizziamo la fisionomia di Loki come è descritta nelle fonti antico 
nordiche, riusciamo a sapere qualcosa del suo ruolo nella mitologia, 
e vedere se era possibile che egli fosse responsabile di tutte le malva¬ 
gità che gli si attribuivano. La moderna letteratura su questo argomen¬ 
to è immensa. Quasi tutti gli studiosi hanno contribuito al dibattito con 
qualcosa di utile ma è difficile per un profano orientarsi nel labirinto 
delle diverse proposte. È meglio perciò rifarsi subito alle più antiche 
fonti e vedere cosa possiamo riuscire a sapere da esse. 

Nel parlare di altri dèi, era quasi sempre implicita l’idea di un 
loro culto: essi erano venerati, in un periodo o in un altro, da 
un gruppo sociale o etnico. Prove di ciò sono offerte in parte dalla 
poesia più antica e in parte dai toponimi e talvolta dalle più tarde 
fonti in prosa. 

Invece, nel caso di Loki non c’è nulla che suggerisce che egli fosse 
mai venerato, e sarebbe arduo credere che egli fosse mai stato oggetto 
di culto. Tutto ciò che sappiamo di Loki proviene per lo più dalle 
fonti letterarie del Medioevo, e queste sono sufficienti a mostrare che 
egli occupò un posto importante nella gerarchia divina nordica e non 
fu solo un’invenzione dei tardi fantasiosi narratori. 

Gli scaldi del X secolo dicono poco sulle origini di Loki e sulle sue 
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relazioni con gli altri esseri mitologici, ma mostrano quanti diversi miti 
fossero già a quel tempo noti su questa sconcertante divinità. 

Lo scaldo più antico che ricorda Loki fu Thjódhólf di Hvin, amico 
e contemporaneo di Harald Bellachioma (morto nel 945 ca.). 1 In circa 
dodici strofe del suo Haustlong 2 Thjódhólf narrò una leggenda di 
Loki. Il poema, come abbiamo già notato, è un « poema - scudo » cioè 
un poema nel quale l’autore descrive scene raffigurate su uno scudo. 
In uno dei riquadri figure principali erano il gigante Thjazi, Loki ed 
altri due dèi, Hoenir e naturalmente Odino. 

Molte frasi àeWHaustlong sono oscure ma, con l’aiuto di Snorri, che 
ripete la stessa leggenda in semplice prosa, è possibile seguire gli av¬ 
venimenti che il poeta aveva in mente nel descrivere le scene dello 
scudo. Egli narrò che tre potenti divinità erano insieme in viaggio 
e, durante una sosta stavano preparando un bue per il pranzo. Il cibo 
tardava a cuocersi e Odino pensò che doveva pur esservi una causa 
di ciò. Il gigante Thjazi era volato giù sotto forma d’aquila e si era 
appollaiato su un albero sopra gli dèi. L’aquila, chiedendo la sua por¬ 
zione, planò giù dall’albero, afferrò le quattro zampe del bue e divorò 
la carne avidamente, presso l’albero, fino a che Loki lo colpì con un 
palo. Il palo si conficcò nel corpo dell’aquila e Loki restò attaccato ad 
esso in modo che quando l’aquila volò via trascinò con sé anche il dio 
atterrito. Spaventato Loki chiese grazia; il gigante gli propose allora di 
portargli Idhunn, la dea che, sola, conosceva il rimedio che impediva 
agli dèi di invecchiare (v. cap. Vili, Idhunn). Loki mantenne la pro¬ 
messa e gli dèi, invecchiati, con i capelli bianchi e malandati in sa¬ 
lute, si riunirono e minacciarono di punire Loki se non riportava in¬ 
dietro la loro amata Idhunn. Allora Loki si trasformò in falcone; 
riprese Idhunn e tornò in volo ad Asgardh portando la dea mentre il 
gigante lo inseguiva dopo aver ripreso la sua forma d’aquila. Nel frat¬ 
tempo gli dèi avevano acceso un gran fuoco, il gigante-aquila vi preci¬ 
pitò dentro e fu bruciato. 

Snorri ha aggiunto numerosi ed interessanti particolari alla leggenda 
di Thjódhólf, ma questi aveva già dato una chiara descrizione di Loki. 
Le kenningar e le altre espressioni con le quali egli designa il dio 
sono di particolare interesse. Loki è chiamato Loptr , che probabil¬ 
mente significa «viaggiatore del cielo». Ne\Y Haustlong (str. 5), come 
pure in un poema più tardo, Loki è detto figlio di Farbauti. Secondo 
Snorri, Farbauti era un gigante, come il suo nome (che forse significa 
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« colui che colpisce crudelmente ») suggerirebbe. Perciò, pur apparendo 
fra gli dèi, Loki non è di origine divina. 

Secondo YHaustlong (str. 7), Loki è «il fardello delle braccia di 
Sigyn», cioè amante o marito di Sigyn. Di Sygin si sa poco, ma le 
sue relazioni con Loki sono ricordate in fonti più tarde. Loki è detto 
anche «padre del lupo», cioè del mostruoso Fenrir, che romperà le sue 
catene nel Ragnaròk. 

Thjódhólf allude ad alcune altre malefatte di Loki, oltre al ratto 
di Idhunn; egli era il ladro della cintura o forse della collana Brising; 
egli ingannava spesso gli dèi, ed è l’unico che gli dèi custodiscano le¬ 
gato in catene. 

Ma neìYHaustlong, Loki non appare solo come nemico degli dèi. 
Egli ha ingannato Idhunn, ma l’ha anche riportata indietro, quantun¬ 
que costretto, e fu Loki la causa della fine del gigante. Egli è il 
compagno di Odino, l’amico di Hoenir (str. 3) e, cosa abbastanza 
strana, egli è amico di Thor. 

Anche l’altro grande poema di Thjódhólf, la Ynglinga Tal , contiene 
allusioni a Loki. Egli è il padre della dea della morte, Hel, che è 
perciò chiamata Loka maer (figlia di Loki, str. 7), 3 ed egli deve essere 
il fratello di Byleist. Egli è pure chiamato Hvedhrungr che probabil¬ 
mente significa «il ruggente». 

Mi sono soffermato su Thjódhólf perché la sua descrizione di Loki 
è di gran lunga la più antica conservataci: da essa deduciamo che il 
carattere di Loki quale lo conosciamo da più tarde fonti, era in gran 
parte fissato già all’inizio del X secolo. Egli era figlio di un gigante e a 
sua volta genitore di demoni di morte e distruzione; inoltre poteva cam¬ 
biare forma e poteva volare; il suo coraggio venne meno nel suo in¬ 
contro con il gigante; egli ingannò gli dèi e venne legato con catene, 
ma nello stesso tempo fu amico e compagno di Odino, Hoenir e Thor. 

Scaldi posteriori fecero anche occasionali riferimenti a Loki e ag¬ 
giunsero qualche particolare al quadro fattoci da Thjódhólf. Fra que¬ 
sti fu Eilif Godhrunarson, probabilmente Islandese, che visse alla fine 
del X secolo. Egli compose un carme su Hakon il Grande (morto nel 
995) e un altro in onore di Cristo, dei quali restano pochi frammenti. 

L’unico poema notevole attribuito a Eilif è il «Carme di Thor» 
(T hórsdràpa).* Soggetto ne è il viaggio di Thor alla dimora, del gigante 
Geirròdh (v. cap. Ili, Il martello di Thor e i suoi capri), ma è difficile 
dire quanto si sarebbe potuto capirne se Snorri 5 non avesse raccontato 
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le leggende in prosa e non avesse integrato il resoconto dato nel 
Thórsdrdpa con altre fonti. 

Secondo il carme fu Loki che con un inganno convinse Thor a in¬ 
traprendere il pericoloso viaggio verso la dimora del gigante. Loki fu 
un gran bugiardo, uno spergiuro e un amico privo di fede per Thor. I 
due, a quanto sembra, si misero in viaggio insieme, ansiosi di portar 
guerra alla tribù dei giganti. Come n eW Haustlong, Loki è chiamato 
Loptr ( « viaggiatore del cielo ») ed, in una kenning di trasposizione egli 
è Gammleidh (= sentiero del mitico uccello = cielo = Lopt (r)). 6 Il 
poema contiene una oscura allusione al matrimonio di Loki con Sigyn, 7 
ed egli è chiamato «padre della cintura dell’oceano», cioè padre del 
Midhgardhsorm, il malvagio serpente del mondo. 

Loki era raffigurato pure in uno dei pannelli descritti da Ulf Ugga- 
son neWHùsdràpa. La strofe nella quale Loki è menzionato si presta 
a ogni specie di considerazioni e molte di queste offrono appiglio alla 
supposizione che Snorri abbia trasmesso la strofe fraintendendola com¬ 
pletamente. Il che è improbabile perché, secondo Snorri, il poeta si 
fermò a lungo su questa scena; possiamo perciò pensare che Snorri ne 
conoscesse di più della singola strofe citata e perciò la comprendesse 
meglio di quanto possiamo fare noi. 8 

Secondo l’interpretazione di Snorri delle strofe neWHùsdràpa, essa 
descriveva una lotta fra Loki (l’astuto figlio di Farbauti) ed il dio 
Heimdall (figlio di nove madri, custode della landa degli dèi?), in una 
località chiamata Singasteinn, per il possesso della bella hafnyra. 
che Snorri credeva fosse la collana Brising." Poiché Snorri dice che le 
due divinità avevano preso la forma di foche, Singasteinn doveva 
essere evidentemente uno scoglio roccioso sperduto nel mare. 1(1 

Alcuni carmi eddici raccontano di più su Loki: essi per la maggior 
parte sono di età incerta per cui è difficile sapere a quale periodo 
appartengono le concezioni in essi esposte. Possiamo cominciare con 
uno dei più tardi, la Volospà eri skamma (Breve Volospà ), perché essa 
si lega strettamente con i carmi scaldici e senza dubbio ne fu influen¬ 
zata, sebbene non necessariamente proprio da quelli a noi noti. La 
Breve Volospà è conservata solo nel Flateyjarbók del tardo XIV secolo. 
Le poche strofe ad essa appartenenti sono incorporate neWHyndloliódh, 
un carme di genere diverso. 11 La Breve Volospà è citata solo nel titolo 
da Snorri nella sua Edda , 12 e sembra essere un’imitazione della grande 
Volospà , scritta da un poeta cristiano dell’XI o XII secolo. 
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Proprio come Thjódhólf aveva detto, questo poeta definisce Loki pa¬ 
dre del «lupo», ma l’autore della Breve Volospd è più preciso. Loki 
generò il lupo con Angrbodha, il cui nome (portatrice di affanni) sug¬ 
gerisce che fosse una gigantessa. Angrbodha non è menzionata in nes¬ 
suna altra fonte eccetto che in Snorri che probabilmente era influen¬ 
zato dalla Breve Volospd. 

Nella Breve Volospd troviamo anche la sconcertante leggenda se¬ 
condo cui Loki non era il padre bensì la madre di Sleipnir, cavallo 
di Odino: 

partorì Sleipnir 
da Svadhilfari 

Questo mito diventerà più comprensibile in seguito quando esami¬ 
neremo altre fonti. 

In un’altra strofa (41), la Breve Volospd narra di come Loki (an¬ 
cora con il nome Loptr) trovò il cuore semiarrostito di una donna 
malvagia e io mangiò, dopo di che si ritrovò incinto. Favole simili sono 
comuni, ma il poeta esprime probabilmente un’antica credenza quan¬ 
do dice che ogni mostro femminile proviene dalla razza di Loki. 

Gli antichi poeti già menzionati hanno visto Loki come padre di 
mostri, ma essi non avevano ancora dimostrato che egli fosse bises¬ 
suale e poteva sia generare che partorire la sua progenie malvagia. 

Asserzioni sulla bisessualità o sulla omosessualità di Loki appaiono 
già nel Lokasenna (invettiva di Loki). Questo poema, trovato nel Co- 
dex Regius deìVEdda Poetica, è di grande importanza per lo studio di 
Loki e di altre divinità, e conviene esaminarlo da vicino. 

La scena è descritta in un’introduzione in prosa. Nella dimora del 
dio del mare Aegir, si teneva una festa cui prendevano parte tutti gli 
dèi a eccezione di Thor che era lontano in uno dei suoi viaggi in orien¬ 
te, nel mondo dei giganti. La località dove si svolgeva la festa era sacra 
ed in essa non si potevano compiere atti violenti; ma quando gli dèi 
lodarono l’eccellenza del servizio di Aegir, Loki si arrabbiò a tal punto 
che uccise un servo; gli dèi allora cacciarono Loki, ma egli tornò e, 
a questo punto il poema ha inizio. 

Con frasi secche e decise, Loki inveisce contro gli dèi, uno dopo 
l’altro, svelando il punto debole della condotta di ognuno. Odino aveva 
spesso concesso la vittoria ai codardi invece che ai valorosi (str. 22) e 
aveva esercitato la magia come una strega (str. 24); Freyia era stata 
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l’amante di tutti, dèi e nani (str. 30-32). Così l’invettiva prosegue 
finché non appare Thor che scaccia Loki minacciandolo col martello. 
In una chiusa in prosa che originariamente può non aver appartenuto 
a questo contesto, si racconta come Loki, sotto forma di salmone, si 
nascose sotto ima cascata fino a che gli dèi lo catturarono e lo legaro¬ 
no, come racconta con particolari Snorri. 

Da questo poema possiamo sapere molto sugli dèi, alcuni tra i passi 
più interessanti riguardano lo stesso Loki. Di lui si dice che partoriva 
figli e Odino gli si rivolge con le parole (str. 23): 


Sette anni sei rimasto sotto terra, 
a mungere vacche come una donna; 
tu hai partorito figli 

ed io ho pensato che questo è proprio da 
« invertiti ». 


Odino chiama Loki anche « padre del lupo » e vi è un’allusione al 
giorno in cui Loki, fabbro di malanni, sarà legato in catene (str. 41). 
Loki è un vile, effeminato, delinquente. 

Loki, a sua volta, si vanta delle disgrazie che ha portato fra gli dèi: 
è a causa sua che Frigg non vedrà più il suo amato Baldr cavalcare 
verso casa; è l’astuto Loki a sedurre la moglie di Thor (str. 54); Loki 
stesso si vanta davanti a Skadhi di essere stato lui a causare la morte 
di suo padre Thjazi (str. 50) eppure, lei lo aveva invitato nel suo 
letto (str. 52). 

Il più strano vanto di Loki è che in tempi remoti egli ed Odino 
avevano «mescolato il proprio sangue» cioè si erano giurati la fratel¬ 
lanza di sangue, e Odino aveva giurato di non bere mai birra se non 
in compagnia di Loki. 

C’è stata qualche discussione sull’età del Lokasenna, ma esso pro¬ 
babilmente appartiene allo stesso periodo della Volospà , cioè quello 
della conversione o piuttosto al periodo in cui la religione pagana 
perdeva, nella mente dei suoi adepti, la sua serietà: tutti gli dèi, infat¬ 
ti, appaiono messi in cattiva luce, nel poema, ad eccezione di Thor. 

Niente ci suggerisce che il poeta fosse un cristiano. A parte il ri¬ 
spetto lieve che ostenta per Thor, egli disprezza tutti gli dèi e potrebbe 
benissimo essere uno di quegli uomini irreligiosi che credevano nella 
loro « forza e potenza ». 

Ciò non implica che l’autore del Lokasenna fosse un cristiano, pur 
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avendo poca fede nell’esistenza degli dèi. Se egli reagiva contro la 
tradizione pagana, egli era stato educato in essa, e le ingiurie con¬ 
tro gli dèi che egli mette in bocca a Loki hanno una loro base. Lo 
stesso si può dire delle accuse contro Loki: da queste risulta che Loki 
non si limitava soltanto a mutare forma, ma anche sesso. Questo tema 
è sviluppato ulteriormente da Snorri. 

Loki nel poema appare come il nemico di tutti gli dèi. È come se, 
nella sua malvagità, avesse attirato a sé ogni forma di male. 

Sorprendente è l’accusa fatta a Loki di bisessualità, o inversione 
sessuale, un difetto che egli ha in comune con Odino. Secondo alcune 
saghe di famiglia islandesi, non c’era crimine più vergognoso della 
omosessualità passiva, o ergi, come era chiamata. Talvolta, come in¬ 
sulto, erano elevate immagini di uomini in posizioni sconce, 13 e, in 
una occasione, due litiganti furono persuasi a risolvere la questione 
fuori della corte, piuttosto che portare un caso così sconveniente da¬ 
vanti all’assemblea. 14 Nella NjàLs Saga, Skarphedhinn fece un’accusa 
di questo genere contro Fiosi, e Fiosi ne fece una, ancora più sottil¬ 
mente maligna, contro il senza barba Njàll. Per la legge islandese, tre 
epiteti ( ragr , strodhinn , sordhinn ), 15 tutti con significato di omoses¬ 
suale, o piuttosto invertito, erano punibili con pieno atto di proscri¬ 
zione. Simili previdenze erano anche nell’arcaica legge svedese. 16 

Con tutto ciò, le saghe 11 contengono vivaci scherzi su questo argo¬ 
mento, il che suggerisce che non tutti lo prendevano sul serio, ragion 
per cui è difficile conoscere quanto fosse profondo l’orrore per l’inversio¬ 
ne. Come è spiegato in un altro capitolo, essa aveva il suo posto nel ri¬ 
tuale germanico; era forse accettabile, o anche richiesta a preti di 
certi culti muliebri ornalu , 19 e, di conseguenza, almeno nei tempi re¬ 
moti, deve essere stata praticata fra gli dèi. Ma ciò che è ammesso per 
gli dèi ed i sarcedoti non si accorda necessariamente agli uomini co¬ 
muni. L’autore del Lokasenna , un pagano non certamente devoto, 
sembra che detronizzi gli dèi e giudichi la loro condotta come farebbe 
per quella di un vicino dai costumi rilassati, per il quale l’inversione 
fosse da considerare indegna di un uomo. 

Come già notato Loki non era soltanto il nemico degli dèi, perché 
talvolta, nelle difficoltà li aiutava. Secondo YHaustlong, egli liberò 
Idhunn dalle strette dei giganti. Allo stesso modo la Thrymskvidha, 
uno dei più noti carmi dell 'Edda, narra come Loki usò la sua astuzia 
per riprendere il martello di Thor. 
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I carmi eddici contengono poche altre allusioni a Loki. Secondo 
YHymiskvidha (str. 37), fu l’astuto Loki che ruppe le zampe di uno 
dei capri che trainavano il carro di Thor: il che sembra essere una va¬ 
riante della leggenda di Thor e Thjalfi, raccontata dettagliatamente 
da Snorri. 

II Fjolsvinnsmàl (carme di Fiollsvinn, str. 26), conservato solo in 
manoscritti tardi, allude a una magica spada, Laevateinn 19 (verga del 
male), fregiata di rune da Lopt (Loki), sotto i cancelli del regno dei 
morti. Solo questa spada può uccidere il gallo Vidhofnir che siede sul 
Mimaidh (albero di Mimi, cioè Yggdrasill). 

Il cosiddetto Reginsmàl (carme di Reginn) contiene un’introduzione 
in prosa, forse opera del suo compilatore del XIII secolo, nella quale si 
narra come le tre divinità. Odino, Hoenir e Loki facessero insieme un 
viaggio, come racconta pure YHaustlong. Questa leggenda che Snorri 
riporta con più particolari, sarà discussa più avanti. 

Nell’ultimo capitolo la precisazione del ruolo di Loki sull’uccisione 
di Baldr e la descrizione della sua punizione furono basate sulla Vo- 
lospà e sul Ba.ld.TS Draumar. Il Baldrs Draumar accennava pure all’in- 
catenamento di Loki, che si sarebbe liberato delle catene solo nel 
Ragnaròk. Lo stesso accenno è implicito nella Volospd. Questo poema 
(str. 51) narra pure che nel Ragnaròk, Loki sarà al timone della nave 
che trasporta i figli di Muspell, demoni della distruzione, daH’oriente. 

Scaldi e poeti eddici insieme hanno lasciato una chiara descrizione 
di Loki e dei suoi rapporti con altri esseri mitici. Egli è amico di qual¬ 
cuno degli dèi, ma infedele e poco sincero. Egli è particolarmente le¬ 
gato a Hoenir, del quale non sappiamo quasi nulla, e a Odino. Loki è 
astuto e maligno ( laeviss, laegiarn, sloegr) e forgiò la spada Laevateinn ; 
egli è parente di demoni e mostri, anche se spesso infrange i vincoli di 
sangue per combattere contro di essi, nell’interesse degli dèi. Egli muta 
forma e sesso e molto prima del Ragnaròk sarà il nemico capitale di 
tutti gli dèi e attenderà la rottura delle sue catene per potersi unire 
ai demoni. 

Loki così appare nei poemi come una figura complessa, costruita 
probabilmente in molte generazioni. 

Gli scrittori in prosa del Medioevo dicono poco su di lui; solo Snorri 
riporta la maggior parte delle leggende che abbiamo citato, ne aggiun¬ 
ge delle altre e fornisce molti dettagli: è ovvio che Snorri aveva una 
fonte più ricca di quelle che noi conosciamo. 
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Quando presenta Loki, Snorri dà subito un’idea della sua comples¬ 
sa personalità: 


C’è ancora un altro fra gli Aesir, che alcuni chiamano il diffamatore ( rogherà ) 
degli Aesir, l’orditore di inganni, la macchia di tutti gli dèi e degli uomini. Il suo 
nome è Loti, o Lopt, ed è figlio del gigante Far hauti. Sua madre si chiama Laufey 
o Nàl, e i suoi fratelli sono Byleist e Helblindi (morte - cecità). Loki è forte e 
bello a vedersi, ma cattivo di temperamento e molto mutevole di carattere. E supera 
tutti gli altri per una forma di intelligenza che si chiama astuzia ( sloegdh ), e ricorre 
agli inganni per ogni cosa. Spesso ha gettato gli dèi nei guai, ma li ha poi salvati 
con i suoi stratagemmi . 20 


Snorri continua il suo racconto e dice che Sigyn era la moglie di 
Loki ed il loro figlio era Narfi o Nari. Egli ricorda anche i figli che 
Loki ebbe dalla gigantessa Angrbodha e cioè il lupo Fenrir, il serpente 
del mondo e la dea della morte, Hel. 

Nello Skàldskaparmàl Snorri riparla di Loki e fa una lista di ken- 
ningar ed espressioni poetiche usate per designarlo. Molte di queste 
sono basate sui rapporti di Loki con altre creature mitiche, come il 
gigante Farbauti, il lupo, Fenrir, il serpente del mondo, Hel, Odino 
ed altri dèi. Egli è pure il ladro dei capelli di Sif, della collana Brising 
e delle mele di Idhunn. Loki è il dio scaltro, il diffamatore e l’astuto. 
Egli è l’istigatore dell’uccisione di Baldr ( ràdhbani ), il dio incatenato, 
il nemico di Heimdall e Skadhi. 

Alcune di queste kenningar furono usate nei poemi che abbiamo già 
discusso. Altre possono essere state usate in poemi noti a Snorri e non 
a noi, e Snorri può averle ricostruite dai miti che egli raccontava. 
Come abbiamo già notato, l’espressione ràdhbani Baldrs trova cor¬ 
rispondenza nella Breve Volospà (str. 29), nella quale Hodh è chia¬ 
mato handbani, ovvero uccisore, anche con la persona fisica, di Baldr. 

Non è necessario discutere i miti che Snorri ripete dai poemi già 
citati ma può essere utile ricordare qualche particolare che egli ag¬ 
giunge ai poemi che ci restano. 

Snorri 21 ripete le leggende di Loki, del gigante Thjazi e della dea 
Idhunn, seguendo da vicino VHaustlong, ma aggiunge qualche det¬ 
taglio. Il farmaco contro la vecchiaia ( ellilyj ), che solo Idhunn pos¬ 
sedeva, consisteva, secondo Snorri, di mele sacre che gli dèi erano so¬ 
liti mangiare. Loki attirò la dea nella foresta dicendole di aver trovato 
delle splendide mele che voleva paragonare con quelle che lei posse¬ 
deva. Loki, quando riportò indietro Idhunn, volò verso il mondo dei 
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giganti nella pelle di falcone di Freyia ( valshamr ). Il gigante era as¬ 
sente ed egli trovò Idhunn sola: la trasformò in una noce e volò via 
portandola fra gli artigli. Il gigante assunto l’aspetto di un’aquila lo 
inseguì, ma perse la vita secondo quanto è detto nell 'Haustlong. 

Snorri aggiunge un’altra leggenda a questa; Skadhi, figlia di Thjazi 
prese le armi e si incamminò verso Asgardh con l’intenzione di ven¬ 
dicare suo padre. Per placarne l’ira gli dèi dissero che poteva sce¬ 
gliere uno di loro, ma doveva sceglierlo giudicandolo dalle gambe. 
Skadhi scelse il dio del mare Njordh pensando, evidentemente per le 
sue gambe ben pulite, che fosse Baldr (v. cap. VII, Njordh). Gli dèi 
fecero pure un’altra cosa per divertire Skadhi. Essa diceva che dopo 
la morte del padre non l’avrebbero dovuto far ridere, ma gli dèi pen¬ 
sarono altrimenti: Loki legò i suoi testicoli alla barba di una capra e 
quindi si volse da una parte e la capra dall’altra, gridando; quando 
Loki cadde sulle ginocchia di Skadhi, questa rise. Si dice pure che, 
per divertire Skadhi, Odino prese gli occhi di Thjazi e li lanciò in cielo 
dove essi divennero due stelle. In un’altra fonte (v. cap. Ili, Thor ed i 
giganti ) questa azione è attribuita a Thor. 

Poiché Snorri seguiva una fonte molto nota per la maggior parte 
di questo mito, possiamo pure sospettare che egli, nelle sue aggiunte, 
seguisse una fonte perduta. La scena nella quale compaiono Loki e la 
capra è complicata e primitiva e non della specie che il colto Snorri 
avrebbe potuto inventare. 

Il Thórsdràpa di Eilif Godhrunarson è stato ricordato prima (v. 
cap. I, Poesia antico-nordica). Quando Snorri ripete la leggenda alla 
quale Eilif fa allusione,egli aggiunse molti dettagli. Tolse alcuni di 
questi da un’altra fonte poetica che cita, e può averne sostituito altri 
per rendere la leggenda più comprensibile. 

Secondo il Thórsdràpa , fu Loki a indurre Thor a fare il viaggio 
verso la dimora del gigante Geirròdh ma Snorri spiega le circostanze 
nelle quali Loki fece ciò. Egli stava divertendosi nella pelle di falco 
di Frigg, e pieno di curiosità volò verso la dimora del gigante a guar¬ 
dare attraverso la finestra. Un servo prese il falco e lo mostrò al gi¬ 
gante che capì che i suoi occhi non erano occhi di uccello; egli lo 
chiuse in una gabbia e lo avrebbe fatto morire di fame se Loki non 
avesse promesso di portare Thor alla sua dimora senza la cintura ma¬ 
gica o senza il suo martello. Loki, a quel che sembra, accompagnò Thor 
nella prima parte del viaggio, ma poi scomparve dalla scena. 
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Secondo la Breve Volospd, come già si è detto, Loki che cambiava 
forma e sesso partorì il famoso puledro Sleipnir, a Svadhilfari. Senza 
l’aiuto di Snorri, che racconta 23 una leggenda lunga e piuttosto con¬ 
fusa per spiegare questo fatto, noi non capiremmo niente. 

Gli dèi avevano appena costruito Midhgardh e Valholl, quando 
arrivò un costruttore che si offrì di erigere un muro ( borg) di sicu¬ 
rezza contro i giganti. I suoi patti furono duri: se egli terminava il 
lavoro in un solo inverno, doveva essere compensato con la dea 
Freyia e poteva prendersi dal cielo il sole e la luna. Nei patti era 
fissato che non dovesse ricevere nessun aiuto, ma Loki fece in modo 
che egli potesse usare il suo stallone, Svadhilfari. Lo stallone trascinò 
grandi massi e il lavoro procedette speditamente e, tre giorni prima 
della fine dell’invemo, il costruttore aveva completato il muro e quasi 
raggiunto la porta. Affranti, gli dèi si riunirono per scoprire chi mai 
avesse compiuto questa terribile azione che causava loro la perdita di 
Freyia, del sole e della luna, e li condannava a vivere nelle tenebre 
perpetue. Essi minacciarono Loki di morte se non trovava un modo 
di infrangere questo patto. Loki, impauritosi, pensò di ingannare il 
costruttore, in modo da non farsene accorgere. Di notte, mentre il co¬ 
struttore ed il suo stallone trasportavano rocce, una cavalla uscì al 
galoppo dalla foresta e nitrì, lo stallone la segui ed il lavoro venne 
così fermato. Il costruttore vedendo che il suo compito non poteva 
essere portato a termine, fu preso da un’ira gigantesca ( jotunmódhr) e 
gli dèi compresero così solo allora che il costruttore era un gigante del¬ 
le rocce. Essi chiamarono Thor, che ruppe il martello sul cranio del 
mostro e lo mandò a Niflheim, il mondo della morte. Subito dopo Loki 
partorì il puledro Sleipnir, grigio e con otto zampe. 

Snorri aggiunge alla sua leggenda due strofe dalla Volospd-. 

25. Allora tutte le potenze 

si assisero sui loro seggi di giudizio 

i più venerabili fra gli dèi, 

si riunirono per questo: 

chi aveva infestato 

il cielo con l’inganno 

e dato la moglie di Odh (Freyia) 

alla stirpe dei giganti. 

26. Giuramenti furono rotti, 
legami e clausole 
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tutti i potenti patti 
suggellati fra loro. 

Thor allora colpì 
gonfio d’ira. 

Di rado indugia 
quando ode simili fatti. 


Il contesto nel quale Snorri pone queste strofe differisce così total¬ 
mente da quello della Volospd che Snorri è stato da molti accusato di 
aver frainteso il poema e anche di falsificare la sua testimonianza. È 
improbabile che ciò sia vero. 

Secondo il poema, prima delle strofe citate si parlava della guerra 
tra gli Aesir ed i Vanir, durante la quale il muro di Asgardh era stato 
distrutto (v. cap. VII, primo paragrafo). La pace fu evidentemente 
conclusa fra le parti in lotta, ma dai testi della Volospd che ci riman¬ 
gono, non si ricava alcuna allusione alla ricostruzione del muro. For¬ 
se questi testi sono lacunosi, ma è anche possibile che il poeta parlasse 
ad un uditorio più addentro al mito di quanto lo possiamo essere noi. 

In un caso o nell’altro un notevole lasso di tempo deve essere tra¬ 
scorso fra la strofa 24, nella quale i Vanir buttarono giù il muro di 
Asgardh e la strofa 25, nella quale la Vanadis, Freyia, abitava fra gli 
Aesir ed era stata data o promessa ai giganti. 

Loki non è menzionato a questo punto della Volospd, ma ciò non 
deve indurci a supporre che Snorri sbagliasse nell’assegnare a lui il 
tradimento di Freyia. Non c’è bisogno di arrivare alla conclusione di 
molti critici che Snorri fraintendesse le parole: 


hverr (hverir) hefdhi lopt alt 
laevi blandii. 

Il sostantivo neutro lae talvolta ha significato di « distruzione » ; in com¬ 
posti come gli aggettivi laeviss, laegjarn , e il sostantivo femminile lae¬ 
vi si, significa piuttosto «malvagità, malizia». È interessante notare che 
tali composti sono molto frequentemente uniti a Loki e che egli, secon¬ 
do il Fjolsvinnsmdl (str. 26), forgiò la magica spada Laevateinn. Se 
qualcuno aveva riempito il cielo di inganni, questi non poteva essere 
altri che Loki. Egli poteva ben farlo come credeva Snorri, disponendo 
del sole e della luna, cosicché il cielo sarebbe stato scuro, freddo, umido 
e non purificato dal sole, datore di vita. 

La leggenda di Snorri non contraddice la Volospd, ma egli non trovò 
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tutto ciò che dice nei testi che esistevano al suo tempo; né è possibile 
che motivi come quelli dello stallone e del dio-cavallo sarebbero mai 
stati inclusi in questo serio, morale poema. Se la versione di Snorri non 
è sempre coerente, ciò avviene probabilmente perché tentava sia qui, 
sia in altri passi di mettere insieme fonti contrastanti. 

La leggenda di Snorri contiene elementi comuni nei racconti popola¬ 
ri. Ognuno ha udito raccontare storie di un capomastro che contratta 
con un costruttore per completare una chiesa o qualche altro grande 
lavoro in un tempo dato. Il costruttore può essere un gigante o un nano, 
o anche il diavolo. Come ricompensa, il costruttore può volere l’anima 
del capomastro, di suo figlio, o anche il sole e la luna. Alla fine il capo- 
mastro si serve di qualche frode e il costruttore è ingannato. 24 

Ma la leggenda di Snorri è più elaborata di questa e contiene motivi 
estranei alla narrativa popolare. Il più strano di tutti è quello del 
capomastro, o del suo agente, che si trasforma in una cavalla che seduce 
lo stallone del costruttore. Snorri non avrebbe potuto inventare una sto¬ 
ria così complicata solo sulla base della Breve Volospà : potremmo sup¬ 
porre che egli combinasse l’originale Volospà con una fonte più detta¬ 
gliata. Questa fonte, quale che sia la sua forma era basata sul mito di 
Loki che cambiava sesso e forma, della sua maternità del cavallo mo¬ 
struoso, ma arricchita con elementi di racconti popolari. Si potrebbe 
trattare di un racconto orale, o un racconto scritto anteriore al tempo 
di Snorri. Si potrebbe anche trattare di un poema allegro come il 
T hrymskvidha. 

Snorri racconta numerose leggende di Loki che non appaiono nelle 
fonti più antiche. Alcune di queste sono esplicative di kenningar ed 
altre espressioni poetiche. L’oro, dice Snorri, può essere chiamato «ca¬ 
pelli di Sif». 25 Questa kenning non è usata altrove e può essere genuina. 

Sif era la moglie di Thor e Loki per cattiveria le taglia i capelli. Il 
marito arrabbiatosi, lo afferrò e lo costrinse ad andare dagli elfi neri, o 
nani, figli di Ivaldi, e costringerli a forgiare una parrucca di capelli 
d’oro che crescessero come i capelli naturali. I nani non solo forgiarono 
la parrucca d’oro, ma Loki con uno stratagemma li persuase a forgiare 
altri tesori. Questi tesori vennero distribuiti fra gli dèi e sembrano sim¬ 
bolizzare le loro funzioni: Odino ricevette la lancia, Gungnir, ed il 
bracciale magico, Draupnir; Thor, oltre alla parrucca, ebbe il martello, 
Miollnir, e Freyer ricevette la nave, Skidhbladhnir, e il cinghiale dal 
pelo dorato. 
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In questa leggenda, piuttosto confusa, Loki conserva molti dei tratti 
tradizionali del suo carattere: egli è furbo e piuttosto vile e si tra¬ 
muta in una mosca. Per questa sua malefatta il manico del martello 
di Thor resta troppo corto. Alla fine. Loki inganna i nani ai quali deve 
la testa, ed essi si devono accontentare di cucirgli le labbra. 

Potremmo supporre che storie simili si fossero sviluppate per spiega¬ 
re le kenningar scaldiche e l’origine dei tesori divini, dei quali alcuni 
hanno un ruolo importantissimo nella poesia. 

La famosa e comica leggenda di Thor e della sua visita al gigante 
Utgardhaloki sarà trattata in un altro capitolo. In questa, come in una 
altra occasione, Thor era accompagnato da Loki, come anche dal suo 
servo, il messaggero Thjalfi. Secondo Snorri, fu Thjalfi che azzoppò 
uno dei capri di Thor ma, come ho già notato, YHymiskvidha (str. 37) 
dice che ciò fu opera di Loki. 

UHymiskvidha è, senza dubbio, più antica di Snorri, ma Snorri 
probabilmente su questo punto rappresenta la tradizione originale più 
fedelmente. Loki è ritenuto la causa del massimo male,- 0 e così egli 
poteva benissimo venire incolpato anche di crimini dei quali era in¬ 
nocente. 

Nella leggenda di Snorri, Loki era dalla parte di Thor e gareggiava 
nell’interesse di Thor contro Logi (fuoco), agente di Utgardhaloki, nel 
mangiare carne. Sembra che Snorri ripeta un racconto popolare, che 
è una trasposizione dal mito originale nel quale Utgardhaloki deve 
essere stato Loki stesso. 

Saxo, che derivò la sua storia da Islandesi o uomini di Thule ( a Ty- 
lensibus ), racconta una storia su Utgardilocus che dimostra chiaramen¬ 
te che la sua storia è intrisa, ancor più di quella di Snorri, di motivi 
popolari. L’eroe Thurkillus, il cui nome sembra rimpiazzare quello di 
Thor, intraprende un viaggio pericoloso dalla Danimarca alla ricerca 
del mostro Utgardilocus nella speranza di un tesoro. Il ripugnante gi¬ 
gante fu legato mani e piedi con catene. Utgardilocus ha l’aspetto che 
Loki, espulso da Asgardh in Utgardh, assunse per aver causato l’ucci¬ 
sione di Baldr. Egli fu legato con catene e così resterà fino al Ragnaròk. 

Ho citato la storia, narrata nella prosa unita al Reginsmàl, sul solito 
terzetto Odino, Hoenir e Loki e l’oro di Niflung. Essa ritorna quasi si¬ 
mile nella Volsunga Saga (XIV) e serve a Snorri 27 per spiegare le ken- 
nigar per l’oro, sul tipo di rógmàlmr (metallo di disaccordo). 

Secondo Snorri i tre dèi, giunti presso una cascata si imbatterono 
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in una lontra che stava mangiando un luccio. Loki raccolse una pie¬ 
tra e la scagliò uccidendo la lontra e vantandosi di aver preso, con un 
sol colpo, lontra e luccio. 

Gli dèi presero la preda e giunsero presso un fattore che si chiamava 
Hreidhmar, molto esperto in stregoneria. Quando Hreidhmar vide la 
lontra e capì che si trattava di suo figlio, egli e i fratelli levarono le 
mani contro gli dèi e chiesero un compenso. Gli dèi dovevano riempire 
e coprire interamente d’oro la pelle della lontra. Odino mandò Loki 
nel mondo degli elfi scuri; lì egli trovò un nano, Andvari, che poteva 
cambiarsi in pesce e nuotare nell’acqua. Loki lo afferrò e gli chiese 
tutto l’oro che possedeva nel suo rifugio. Il nano tentò di nascondere 
un anello d’oro ma Loki glielo prese. Il nano allora maledì l’anello, 
dicendo che avrebbe portato morte a chiunque lo possedesse. Loki pre¬ 
se l’oro; la pelle di lontra fu riempita e ricoperta tutta, eccetto un pelo. 
Hreidhmar notò ciò e così Odino dovette dare anche l’anello male¬ 
detto. Questo oro ed in particolare l’anello dovevano essere le cause 
della tragedia di Niflung. 

Se è chiaro dal Reginsmdl che Snorri non inventò questo racconto, 
sarebbe difficile credere che l’associazione tra il mito e la leggenda 
fosse antica ed avesse un fondamento; il suo principale interesse sta 
nella ricomparsa del terzetto Odino, Hoenir, Loki, e nella funzione di 
Loki come agente di Odino. È tuttavia possibile che questa caratte¬ 
ristica derivi dalYHaustlong. 

Snorri racconta un’altra leggenda su Loki, di grande interesse per 
gli studiosi di folklore, 28 ma che ha poco a che fare con la concezione 
pagana del dio. Dopo l’assassinio di Baldr, Loki fuggì e si nascose in 
una montagna dove costruì un’abitazione con quattro porte in modo da 
poter vedere in tutte le direzioni. Ogni giorno egli era solito tramutarsi 
in salmone e nuotare in una cascata. Un giorno fece una rete da pe¬ 
sca, la prima rete del mondo, ma vedendo che gli dèi si avvicinavano 
egli la buttò nel fuoco e si tramutò in salmone; quando gli dèi arriva¬ 
rono alla dimora, Kvasir, il più saggio di loro, vide nelle ceneri le orme 
della rete e scoprì che era un buon mezzo per prendere i pesci. Gli dèi 
ne fecero una simile e, dopo un inseguimento, Thor prese il salmone 
nella rete; il salmone scivolava fra le dita, ma Thor lo trattenne per la 
coda e ciò spiega perché i salmoni sono più stretti nella coda. Questa 
stessa storia è data nella chiusa in prosa del Lokasenna , con pochi 
particolari. 
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Ho menzionato il castigo inflitto a Loki dopo l’assassinio di Baldr. 
Nel Lokasenna, Skadhi, figlia di Thjazi, la cui morte era stata causata 
da Loki, minaccia che egli sarà legato a una roccia con le budella di 
suo figlio. Un’allusione a ciò si può vedere pure nella Volospà (str. 35), 
benché la strofa sia poco chiara. Secondo i più antichi manoscritti, il 
Codex Re gius del XIII secolo, la sibilla dice: 


Ella vide un prigioniero giacente 

sotto Hveralund (il bosco delle fonti calde?), 

simile alla forma 

del malvagio Loki 

Ivi sta Sigyn. 

sul suo marito addolorata. 

Mi capite, e cosa più? 


Invece della prima metà di questa strofa, il manoscritto del XIV se¬ 
colo Hauksbók legge diversamente, con questo significato: «allora Vali 
torce i legami di guerra; queste catene di budella erano salde abba¬ 
stanza...». 29 Se esatto, ciò probabilmente implica che Vali nacque sol¬ 
tanto per vendicare Baldr e, a quanto sembra, solo su Hodh. 

Questo non indica il modo in cui Snorri capì il testo e presumibil¬ 
mente nemmeno la forma nella quale egli lo ricevette, benché la ver¬ 
sione della Volospà che egli seguiva a questo punto era più vicina allo 
Hauksbók del Codex Regius. Secondo Snorri gli dèi presero Loki insie¬ 
me ai suoi due figli Vali e Nari (o Narfi). Essi mutarono Vali in lupo 
che fece i suoi fratelli in pezzi; poi lo uccisero e trassero fuori le sue 
budella che si cambiarono in ferro, e con esse legarono Loki a tre roc¬ 
ce. La chiusa in prosa al Lokasenna , che deve essere messa in relazione 
con il lavoro di Snorri, racconta la leggenda in una forma leggermente 
differente; Loki fu legato con le budella di suo figlio Nari (o il figlio 
di Nari), e il figlio di Loki, Narfi, si mutò in un lupo; in questo passo 
la pena non è messa in immediata relazione con l’assasinio di Baldr. 

Nel passo sopra citato dalla Volospà, si racconta come Sigyn sedesse 
addolorata presso il marito. La scena è sviluppata nella chiusa in prosa 
menzionata più dettagliatamente da Snorri. Skadhi tiene sospeso un 
veleno di serpente che gocciola lentamente sopra la testa di Loki; sua 
moglie è presso di lui e raccoglie le gocce di veleno in una coppa. Quan¬ 
do la coppa è piena, Sigyn va a vuotarla, e allora una goccia cade sulla 
testa di Loki; egli si lamenta e smania per il dolore e allora si ha un 
terremoto. La scena sembra sia dipinta sulla croce di pietra a Gosforth 
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(Cumberland) sebbene si voglia interpretare questo pannello in ter¬ 
mini di leggenda biblica, e non pagana. 30 

L’apprensione che l’incatenato Loki, come altri esseri malvagi, avreb¬ 
be rotto le catene aH’avvicinarsi del tempo del Ragnaròk può essere 
avvertita nel Baldrs Draumar (str. 14). La sibilla, che Odino aveva ri¬ 
chiamato dalla sua tomba, aveva risposto con riluttanza alle sue do¬ 
mande. Quando essa comprese l’identità del suo interlocutore, gli disse 
di fuggire perché Loki aveva rotto le catene ed il Ragnaròk era pros¬ 
simo. Questo stesso pensiero fu espresso nella Volospd (str. 51), quando, 
nella sua profezia del Ragnaròk, la sibilla disse che Loki dirigeva la 
nave che doveva portare i figli di Muspell dall’oriente. 

Snorri conosceva pure la credenza che Loki avrebbe rotto i suoi le¬ 
gami ed avrebbe combattuto dalla parte dei demoni e il suo racconto 
è per alcune cose più preciso di quello del Baldrs Draumar e della 
Volospd. Loki resterà incatenato fino al Ragnaròk. Egli arriverà nel 
campo di battaglia con il gigante Hrym e tutti i giganti del ghiaccio. 
Tutti i seguaci della dea della morte saranno con Loki. Nella battaglia, 
Loki incontrerà il suo antico nemico, Heimdall, ed essi si uccideranno 
l’un l’altro. 

Loki è stato citato varie volte come il ladro della cintura o della 
collana Brising. Questo motivo ritorna nel Sorla Thdttr, un racconto 
spurio che è nel Flateyjarbok 31 del tardo XIV secolo. Loki vi appare 
come figlio di Farbauti, un uomo anziano ( karl). Egli era eccezional¬ 
mente astuto e malvagio ( laeviss ) è così si unì ad Odino in Asgardh, 
divenne il suo uomo fidato e compì per lui molte difficili imprese. 

Freyia ora viveva in Asgardh, ed era la moglie di Odino, non sempre 
fedele; abitava nella sua casa, così sicura che nessuno poteva accedervi 
contro il suo volere. Un giorno essa s’imbatté in quattro nani che vive¬ 
vano in una roccia; essi stavano forgiando una collana che la dea desi¬ 
derava ardentemente: offrì loro denari ma quelli non ne avevano biso¬ 
gno; le avrebbero dato il tesoro solo se Freyia acconsentiva a passare 
una notte con ognuno di loro a turno. 

Loki riuscì a sapere questo fatto e raccontò tutto a Odino che disse 
a Loki di rubare la collana e portargliela; Loki non poteva penetrare 
nel maniero di Freyia e perciò si mutò in mosca; colse Freyia addor¬ 
mentata, con la collana al collo; ma il gancio era sotto il suo viso. Allo¬ 
ra Loki si mutò in pulce, punse una guancia della dea che si rigirò, 
rubò il gioiello e lo portò a Odino. 
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Questa leggenda faceva da preludio a quella dell’eterna battaglia dello 
Hjadhningar; essa deve essere stata raccontata più per divertimento 
che a scopo didascalico, ma conserva alcuni dei tradizionali caratteri 
attribuiti a Loki: egli è l’agente di Odino, un furbo trasformista, che sa 
prendere la forma di un insetto. Il tardo autore medievale di questa 
leggenda, si rifaceva probabilmente a più antiche fonti scritte. 

Gli studiosi danno molta importanza ai racconti popolari scandinavi, 
nei quali è menzionato Loki. 32 Questi racconti sono carichi di motivi 
popolari sul tipo di quelli comunemente applicati a Lucifero e Belzebù; 
Loki porta pulci e semina erbacce. Essi contribuiscono poco alle conce¬ 
zioni pagane di Loki ma, poiché sono diffusi su un’area così vasta, di¬ 
mostrano quanto ampiamente Loki fosse conosciuto e quanto a lungo 
il suo nome fosse ricordato. Essi possono anche dimostrare che la na¬ 
tura di Loki era tale da subire le influenze dei demoni delle leggende 
cristiane. 

Alcuni dei racconti, particolarmente quelli documentati in Islanda 
e nelle Isole Faroe, furono forse influenzati dai testi menzionati in que¬ 
sto capitolo. La ballata Faroe, Loka-tàttur, probabilmente composta nel 
tardo Medioevo, presenta il terzetto assai familiare di Odino, Hoenir 
e Loki. 

Queste sono le fonti principali nelle quali Loki appare; vediamo ora 
che ruolo gli era riservato nella gerarchia nordica. Sia nella più antica 
che nella più recente fonte letteraria, egli è associato con Odino; egli 
era il compagno e l’amico di Odino ed essi erano stati fratelli di latte. 
Un terzo dio, Hoenir, compariva neWHaustlong, ed ancora in fonti più 
tarde, in compagnia di questi due. 

Quasi niente possiamo dire di Hoenir. Secondo Snorri, 33 egli era 
uno dei due personaggi che gli Aesir mandarono dai Vanir alla fine 
della guerra. L’altro era Mimir, il più saggio degli Aesir. Hoenir era 
una nobile figura ed i Vanir ne fecero un capitano. La sua debolezza 
è nella sua mancanza di prontezza di spirito: egli non poteva mai 
prendere una decisione se non insieme a Mimir; se si trovava presente 
a qualche riunione e Mimir non c’era, lui diceva «che decidano gli 
altri». I Vanir pensarono di essere stati ingannati e per vendetta 
tagliarono la testa a Mimir e la mandarono agli Aesir. Odino trattò 
la testa con erbe per conservarla ed essa gli parlava, e da essa egli 
derivava gran parte della sua occulta saggezza. Questa leggenda non 
è riferita altrove, ma un’allusione alla grande saggezza della testa di 
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Mimir è fatta in due poemi eddici, la Volospà (str. 46) ed il Sigrdri 
fornài (str. 14). 

Come kenningar per Loki, Thjódhólf usò espressioni come «amico 
di Hoenir». Snorri 34 dà alcune altre espressioni con le quali Hoenir 
può essere designato. Egli è il «dio veloce», «gamba lunga» e aurko - 
nungr, che può significare «re della palude». 33 Secondo il Sogubrot , 36 
Hoenir era il più pauroso degli dèi. 

L’unica fonte nella quale Hoenir ha un ruolo rilevante è la Volospà. 
Egli sopravviverà fino al Ragnaròk (str. 63) e sceglierà le sorti. In un 
precedente passo dello stesso poema (str. 18), Hoenir appare insieme 
ad Odino e Lodhur, per dar vita agli inanimati tronchi d’albero e fare 
di essi un uomo ed una donna. Ognuna delle tre divinità dette il suo 
contributo e quello di Hoenir fu ódhr, che Snorri 37 sembra interpretare 
come vit ok hroering (intelligenza e moto). Il che è sorprendente se 
pensiamo allo stolto Hoenir descritto da Snorri nella Ynglinga Saga. 

Molte spiegazioni di Hoenir sono state date basandosi sul suo nome, 
le sue lunghe gambe e la sua supposta associazione con la mota e la pa¬ 
lude, ma è dubbio che gli autori le abbiano intese seriamente. Egli è il 
gallo, il cigno, la bianca cicogna ed infine la cicogna nera (ciconia ni- 
gra ), che in dialetto svedese è nota come odensvala (rondine di Odino). 38 

Poco ancora possiamo dire di Hoenir, oltre al fatto che nelle fonti più 
antiche appare solamente accanto a Odino e a volte sembra usurpare il 
posto di Odino quando egli dota il genere umano di ódhr. Se il nome di 
Hoenir è, infatti, quello di un uccello o deriva da un nome di uccello, 
questo deve essere l’uccello di Odino. In linguaggio poetico, l’uccello di 
Odino, sia se chiamato cigno, falcone, o gabbiano, è un corvo. I corvi 
di Odino, Hugin e Munin, rappresentano le sue qualità intellettuali 
(pensiero e memoria) e ciò forse spiega perché è Hoenir che dà ódhr 
agli uomini. Quando si dividevano dal loro padrone i corvi di Odino 
avevano poca intelligenza, perché essi incorporavano la sua intelligenza. 
Se separato da Mimir, Hoenir non aveva intelligenza. Ma l’intelligenza 
di Mimir era la stessa di Odino. Odino nelle difficoltà consultava la te¬ 
sta di Mimir, come Hoenir a sua volta dipendeva molto da Mimir vivo. 
In questo caso Hoenir sembra poco meno che un aspetto di Odino. 

Nella Volospà (str. 18) non era Loki ma Lodhur che appariva tra 
Odino e Hoenir. Anche se non fosse per la superficiale somiglianza 
dei nomi, i lettori potrebbero pensare che Lodhur fosse un altro nome 
per Loki; Lodhur, secondo questo testo, dette alla razza di uomini là... 
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ok litu gódha, che Snorri, che non seguiva la Volospà alla lettera, rim¬ 
piazzò con àsjónu, mài ok heyrn ok sjón (aspetto, parola, udito, vista). 
Litu gódha può essere interpretato come «bell’aspetto», ma là ha dato 
da fare a tutti i commentatori. Secondo alcuni, esso significa «caldo» 
ed è riportato a Vulcano, dio del fuoco. 39 Questa interpretazione è 
forse influenzata da supposte etimologie di Lodhur e Loki perché nes¬ 
suna parola là con significato «caldo» è documentata in altri testi 
nordici o anche germanici. Snorri dà là come vocabolo poetico per «ca¬ 
pelli», significato non del tutto impossibile in questo contesto. L’o¬ 
monimo là è usato per « mare, acqua » e la kenning oddlà (acqua di 
lancia) significa «sangue». La vecchia interpretazione della parola nella 
Volospà, basata su questo uso, è forse più vicina al vero. Allora impli¬ 
cherebbe «sangue» e altri liquidi del corpo corrispondenti alla linfa 
degli alberi dai quali vennero creati gli uomini. 40 

Ritorniamo alle etimologie di Lódhur e Loki. La prima è stata assi¬ 
milata con logathore, che si legge su una fibula risalente al 600 ca. d.C., 
trovata a Nordendorf, vicino Augsburg. 41 Se sia un nome o no, logatho¬ 
re è lì messo in relazione con Wodan e Wigithonar (?), forse equiva¬ 
lente al nordico Odhinn e Vingthórr. Talvolta si è detto significhi 
«portatore di fuoco», ma altri lo identificarono con l’antico inglese 
logdhor , logether (magico). Loki (anche Lokki) si dice che sia un di¬ 
minutivo per Lodhur. Se ciò è vero, si ha la prova che Loki era cono¬ 
sciuto nella Germania continentale già nel VII secolo, ma gli argo¬ 
menti a favore sono poveri. J. Grimm 42 e molti altri studiosi supposero 
che Loki fosse una forma alterata di logi (fiamma), e trovarono argo¬ 
mento a favore nella leggenda data da Snorri della lotta in cui Loki fu 
lanciato contro Logi, ma le difficoltà restano. Lodhur è pure stato vi¬ 
sto come un dio di una specie del tutto diversa da Loki, e come dio 
della fertilità, il cui nome in forma più antica sarebbe Lodhverr, il 
contrapposto di Lodhkona, una dea il cui nome è dedotto da toponimi 
svedesi. 43 Questi nomi sono messi in relazione con il gotico liudan 
«crescere», ma se Lódhurr è riferito ad essi noi ci troviamo di fronte 
alla difficoltà che uno scaldo islandese del XII secolo rimi Lódhurr con 
glódha, mostrando che per lui, le vocali radicali erano identiche. 44 

Suggestioni speculative come quelle citate per ultime hanno dimo¬ 
strato almeno quanto poco l’etimologia possa aiutare nel determinare 
il significato di figure mitiche delle quali abbiamo così scarsi documenti. 

Nonostante tali difficoltà, Loki e Lodhur si identificano di più per- 
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che l’uno prende il posto dell’altro nel trio divino che a causa della 
somiglianza dei nomi. Dobbiamo notare che Odino è chiamato « l’a¬ 
mico di Lodhur» (Lodhurs vinr) dallo scaldo del X secolo Eyvind il 
Plagiario, e ancora da Hauk Valdisarson 45 nel XII secolo. Un altro poe¬ 
ta arcaico chiamava Odino «l’amico di Lopt (Loki)» (Lopts vinr), e 
questo può sostenere l’opinione che Lodhur e Loki fossero una sola 
figura e la stessa. 

Le fonti hanno presentato Loki come il compagno e l’amico di Thor; 
nella leggenda della Thrymskvidha egli pur aiutando Thor a ripren¬ 
dere il martello, era un falso amico (vilgi tryggr). 46 

Le relazioni di Loki con Odino erano più strette; egli era il princi¬ 
pale compagno di Odino. Entrambi cambiavano forma e sesso ed erano 
ingannatori. Si potrebbe dire che Loki non fosse un dio, perché egli era 
figlio del gigante Farbauti. 47 Ma le differenze fra dèi e giganti non 
erano fondamentali. Odino era figlio di una gigantessa ed anche Thor, 
il nemico principale dei giganti deve aver avuto sangue di gigante nelle 
sue vene se era figlio di Odino. Thor aveva una moglie gigantessa: 
Jamsaxa. La gigantessa Skadhi, dopo la morte di suo padre, fu accettata 
come dea. Ciò implica che il sistema dualistico, secondo il quale gli dèi 
erano buoni ed i giganti cattivi, si sviluppò più tardi nel paganesimo 
nordico. Odino fu in molte cose malvagio, e Loki per lo più cattivo 
benché talvolta salvasse gli dèi dai tiri dei giganti. Loki è stato visto, 48 
nel dramma popolare, anche come prototipo del buffone, che adopera 
un bastone invece di una lancia o una spada, 49 o come il grullo che nel¬ 
le danze di Morris una un’innocua vescica di maiale all’estremità del¬ 
la sua frusta. È difficile credere che il padre della morte, del serpente 
del mondo e dei più vari mostri maligni potesse essere cosi burlone. 

Loki è stato paragonato a molti personaggi mitici o semi-mitici in 
Europa ed altrove. A. Olrik, 39 studiando la figura di Loki incatenato 
ed il suo ruolo nel Ragnaròk dopo che ha rotto le catene, ha trovato 
figure strettamente simili in leggende documentate di recente nel Cau¬ 
caso. Ivi sono raccontate storie di mostri incatenati che, quando ven¬ 
gono tormentati da aquile e serpenti, lottano e causano terremoti. Un 
giorno questi mostri romperanno le catene e distruggeranno il mondo. 

Il Loki incatenato deve essere messo in relazione ai mostri legati 
del Caucaso, come pure Prometeo incatenato, ma l’interpretazione di 
Olrik sulla sua affinità è di difficile accettazione. Egli ritenne che la 
concezione del malvagio Loki, legato, e che lotta fino al Ragnaròk, fos- 
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se attinta dai nordici del Caucaso. Gli intermediari furono i Goti, at¬ 
tivi nella Russia meridionale nei primi secoli della nostra èra. 51 

Questa ipotesi è troppo complicata per essere accettata senza discus¬ 
sione, ma Olrik aveva probabilmente ragione nel supporre che Loki 
incatenato era straniero alla mitologia nordica. È più facile credere che 
questo capitolo nella storia di Loki fosse derivato da leggende cri¬ 
stiane secondo le quali l’Anticristo giace legato all’Infemo e romperà le 
catene prima del giorno del giudizio: proprio come Baldr, nella sua 
innocenza, era predisposto aH’influenza di Cristo, così Loki era predi¬ 
sposto a quella di Satana. I Caucasiani e gli Islandesi poterono, indi¬ 
pendentemente l’uno dall’altro, credere che la lotta del mostro causasse 
il terremoto. 

Loki è stato paragonato ad un’altra figura leggendaria, Bricriu dalla 
Malalingua, che ha un ruolo molto importante nelle leggende irlandesi 
del ciclo di Ulster. 32 Bricriu è intelligente e la sua intelligenza può es¬ 
sere utile agli eroi, ma egli è fondamentalmente malvagio, provoca 
conflitti «tra i re, i duci... fino a che si uccideranno, l’un l’altro», e 
« inimicizia fra padre e figlio, fino a che si verrà a un reciproco assassi¬ 
nio». Bricriu farà «una lite tra madre e figlio», e porrà «i due seni di 
ogni donna dell’Ulster in disaccordo...». 53 

Bricriu è un codardo e si tiene fuori dalla mischia ; e finisce in mo¬ 
do ridicolo, quando i tori che combattono nel Tàin 54 lo calpestano. Egli 
ha una stretta somiglianza con Loki ma quando si vanta di provo¬ 
care tra eroi lotte tali che i morti saranno più numerosi dei vivi, 
egli è più simile a Odino che a Loki. Odino incitava cavaliere contro 
cavaliere: 

tra cavalieri 
seminava discordia 55 

o egli stesso dice: 

Io ho incitato i principi 
mai feci pace tra loro 56 

Si può aggiungere che Odino, dio della guerra, non parteciperà mai egli 
stesso ad una battaglia fino al Ragnaròk. 

G. Dumézil, 57 che studiò le leggende degli Osseti e di altri popoli del 
Caucaso, attirò l’attenzione su due figure nel ciclo eroico dei Narti. Le 
leggende sui Narti furono documentate nel XIX e XX secolo, 58 e si crede 
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che per quanto presentati come superuomini essi originariamente fos¬ 
sero dèi. Tra loro ve ne erano due, Soslan (o Sosryko) e Syrdon. Soslan 
era bello e nobile ed amato come Baldr, ma Syrdon somigliava a Loki. 
Altri Narti trattavano Syrdon come un servo; egli li accompagnava 
come Loki accompagna gli dèi maggiori. Come Loki, Syrdon talvolta 
aiutava i suoi superiori a uscire dalle difficoltà ma egli era astuto, in¬ 
gannatore e dotato come Loki del potere di cambiare forma. Come Loki 
fu la causa della morte di Baldr, Syrdon causò la morte di Soslan, 
però con mezzi diversi. Il corpo di Soslan era invulnerabile eccetto in 
un punto, le gambe e le ginocchia. Syrdon in uno dei suoi travestimenti 
scoprì la debolezza di Soslan, proprio come Loki scoprì quella di Baldr, 
e con una serie di misteriosi imbrogli fece sì che una ruota dentata ta¬ 
gliasse la gamba di Soslan. La ruota può simbolizzare il sole e il rac¬ 
conto della morte di Soslan può essere un mito della natura, come 
potrebbe essere quello della morte di Baldr. 

Nella prima edizione del suo lavoro su Loki, Dumézil richiamò l’at¬ 
tenzione sulle somiglianze fra Loki e Syrdon, ma non arrivò alla con¬ 
clusione. 59 Egli ha respinto l’ipotesi che una figura fosse modellata sul¬ 
l’altra e non credeva che condizioni sociali simili avrebbero potuto 
creare entrambi indipendentemente. Né in vista della differenza tra 
Syrdon e Loki, Dumézil si contentava che essi discendessero da un 
comune prototipo indoeuropeo. 

Nella seconda edizione del suo Loki , 60 Dumézil era meno propenso 
a rigettare l’ipotesi indoeuropea. In un altro libro, 61 egli era più posi¬ 
tivo. Egli paragonò una terza storia con quella di Syrdon e Loki tro¬ 
vata nel Maharabhata. Egli credette che Snorri ed il Maharabhata 
mostrassero il più vicino accordo e che la leggenda ossetica conservas¬ 
se: «le demier débris de la version scythique» dello stesso mito indo¬ 
europeo, tracce del quale vennero trovate in India, Islanda ed altrove. 62 

Per lo studio della mitologia nordica, l’importanza del lavoro di 
Dumézil su I.oki è nella prova che non era Snorri a fare di Loki il 
tramatore della morte di Baldr ( ràdhbani ). Questo mito della morte di 
Baldr era noto dal X secolo e forse tempo prima. C’era pure un’altra 
versione del mito, secondo la quale Hodh uccideva Baldr senza aiuto. 
Non è possibile dire quale sia la versione più antica ne è possibile tra¬ 
lasciare l’ipotesi che Loki come Hodh fosse in origine un aspetto di 
Odino. Snorri 63 disse che fu Loki la causa del massimo male, ma secon¬ 
do la Helgakvidha Hundingsbana II, la causa di ogni male è Odino. 
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1. v. cap. I, Poesia antico-nordico e III, Il martello di Thor e i suoi capri. 

2. Testi ricostruiti in Skj, B, I, 14 sgg. e Den norsk-islandska skaldedigtningen ed. 
E.A. Kock, I, 1946, pp. 9 sgg.; traduzione di L.M. Hollander, The Skalds, 
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è quella di A. Holtsmark, « Arkiv fòr nordisk Filologi », LXIV, 1949, 1-73. 

3. F. Stròm, Loki , 1956, pp. 63 sgg., preferisce interpretare la frase come « moglie 
di Loki ». 

4. Testo ricostruito in Skj. B, I, 139 sgg., e da E.A. Kock, op. cit., I, pp. 76 sgg. 
La trattazione più esauriente è quella di V. Kiil, « Arkiv fòr nordisk Filologi », 
LXXI, 1956, pp. 89-167. 

5. SnE. Sk. Skàld 27. 

6. Kiil, op. cit., pp. 96-97, legge gammleidhi e lo interpreta come « guidatore del 
gammr » (un uccello mitologico), suggerendo l’allusione alla leggenda di Loki 
come falcone, inseguito dal gigante tramutatosi in aquila. 
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il « rognone di mare » fosse il frutto di una pianta delle Indie Occidentali, una 
specie di fagiolo ( entada scandens) che talvolta viene trasportato al nord con la 
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10. De Vries, op. cit., pp. 127 sgg., interpreta Singasteinn in un modo del tutto 
diverso. 

11. Testo in Edda, ed. G. Neckel, 1927, pp. 289-291. 

12. SnE. Gylf. 5. 

13. Per es. Gisla Saga Surssonar II. 

14. Bjarnar Saga Hitdoelakappa XVII. 

15. Gràgàs, Stadharhólsbók, 1879, p. 392. 

16. Aldre Vàstgótalagen, ed. E. Wessén, 1954, p. 29. 

17. Per es. Sneglu-Halla thàttr , ed. Jónas Kristjànsson ( ìslenzk-Eornrìi IX, 1956) 
265 e 294. 

18. Tacito, Germania XLIII. 

19. La forma Laevateinn è emendata da Haevateinn, ma l’emendamento è richie¬ 
sto dall’allitterazione. 

20. SnE. Gylf. 19. 

21. SnE. Skàld. 2-3. 
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22. Ibid., 27. 

23. SnE. Gylf. 25. 

24. Un sommario di tali leggende in K. Krohn, Vbersicht iiber einige Resultate der 
Màrchenforschung, 1931, pp. 114-122. Per una trattazione più completa v. J. 
Sahlgren in Saga och Sed, 1940, 1-50 e 1941, 115-51. 

25. SnE. Skàld. 44. 

26. SnE. Gylf. 25. 

27. SnE. Skàld. 47. 

28. V. in particolare de Vries, op. cit., pp. 155-161. 

29. Per questa strofe v. S. Nordal, Vòluspà, 1923, 75-77. 

30. v. de Vries, op. cit., pp. 180 sgg; K. Krohn, Skandinavisk Mytologi , 1922, 
p. 153. 

31. Flb. I, 275-283. 
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1911; de Vries, op. cit., pp. 225-250; A. Olrik, Danske Studier, 1908, pp. 193- 
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Capitolo sesto 

Heimdall 


Ulf Uggason, il poeta islandese del X secolo, come abbiamo visto, de¬ 
scrisse una lotta fra Loki, l’astuto figlio di Farbauti ed un’altra figura 
mitica, figlio di nove madri. I due avevano litigato per il possesso della 
bella hafnyra. Snorri, nel citare questo verso, spiegò che il figlio di nove 
madri era Heimdall, e identificò la hafnyra con la collana Brising 
(Brisinga meri). Egli aggiunse che gli dèi avevano combattuto sotto for¬ 
ma di foche e diceva che Ulf aveva descritto la battaglia a lungo. Nel 
Gylfaginning poi (XXXVIII), Snorri presentò nuovamente Heimdall 
come il nemico mortale di Loki, e disse che alla fine del Ragnaròk essi 
si sarebbero uccisi l’un l’altro. 

Snorri raccontava molte più cose su Heimdall. Prima, nel Gylfagin¬ 
ning (XV), citò un poema Heimdalargaldr (o Heimdallargaldr), il 
« magico canto di Heimdall », nel quale il dio stesso aveva esclamato, 
come in trionfo: 

Io sono figlio di nove donne (madri), 

Io sono figlio di nove sorelle. 


La misteriosa nascita di Heimdall da nove madri è riportata con più 
accurati particolari nella Breve Volospà: 

35. Ci fu uno nato 
tempi addietro, 
pieno di forza, 
della razza degli dèi; 
nove lo partorirono, 
quel valoroso uomo, 
figlie di giganti 
sul limite della terra... 


37. Gjalp lo partorì, 
Greip lo partorì, 
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Eistla lo partorì 
e Eyrgjafa; 
Ulfrun lo partorì 
e Angeyja, 

Imdr e Atla 
e Jarnsaxa. 


38. Egli fu reso forte 

con la forza della terra, 

con il freddo del mare 

e il sangue del cinghiale sacrificale. 


In un altro passaggio ( Skàldskaparmàl XVI), Snorri parlò ancora di 
Heimdall e del canto magico. Egli disse: «la testa di Heimdall è un 
termine per «spada»; ciò è riportato n eWHeimdalargaldr, e a causa di 
esso, la «testa» è stata chiamata «il fato (morte) di Heimdall». Heim¬ 
dall, secondo quanto dice Snorri fu colpito a morte da una testa umana. 

La kenning Heimdalls hjorr (spada di Heimdall) fu usata da un 
certo Bjami 1 nei versi: 


Fu un’impresa crudele 

quando gli alberi d’oro (uomini) 

trascinarono le stelle di ciglie (occhi) 

dalla « spada di Heimdall » del principe (testa) 

un atto d’odio fu compiuto 


In questi versi, il poeta forse intende riferirsi al crudele accecamento di 
re Magnus da parte del suo rivale Harald Gilli nel 1135. 2 In un altro 
poema, attribuito forse erroneamente a Grettir, la stessa kenning è 
usata nella forma Heimdala hjorr. 3 

Queste citazioni introduttive hanno già mostrato Heimdall come 
una figura complessa ed enigmatica. Egli nacque nel tempo dei tempi, 
figlio di nove gigantesse, fu ucciso da una testa umana, fu il nemico 
mortale di Loki e, a credere a Snorri, dovrà ancora affrontare la morte 
quando lui e Loki si uccideranno a vicenda alla fine del Ragnaròk. 

Pur con la difficoltà di comprendere nozioni come queste, è evidente 
che Heimdall occupò un certo posto nella gerarchia nordica del perio¬ 
do più antico perché il suo ricordo sembra un poco sbiadito al tempo 
della composizione delle fonti che ci restano. 

La posizione di Heimdall fra gli dèi è mostrata parzialmente nel 
Grimnismàl (carme di Grimnir, Odino), dove il poeta elenca le dimo¬ 
re degli dèi. 
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13. Himinbjorg è l’ottavo 
e lì Heimdall, si dice, 
dirige le sue dimore; 
il guardiano degli dèi 
beve nella sua pacifica casa 
con allegrezza lo splendido idromele. 


Snorri citò questa strofa ( Gylfaginning, XV) con una leggera varian¬ 
te. Secondo lui Heimdall era chiamato «il bianco dio»; egli era grande 
e « santo », e nacque da nove donne, tutte sorelle. Abitava a Himinbjorg, 
presso il ponte Bifrost (Bilrost ), cioè il sentiero tremolante, l’arcobale¬ 
no. Egli sta al limitare del cielo a sorvegliare il ponte contro i giganti. 
Dorme meno di un uccello e può vedere a centinaia di leghe di distanza 
sia di notte che di giorno. Può anche udire l’erba che cresce nei prati e 
la lana sui dorsi delle pecore. Egli possiede la tromba Giallarhorn (il 
corno sonoro) le cui note si odono attraverso tutti i monti. 

Heimdall in altre fonti è descritto come il « guardiano » o « custode » 
degli dèi e la sua vigilanza solerte è sottolineata. 4 Le ragioni della vigi¬ 
lanza di Heimdall sono date nella Volospà (str. 46). Ai primi segni del 
Ragnaròk Heimdall suonerà il suo corno alzandolo verso il cielo. Se¬ 
condo le concezioni dualistiche dell’autore della Volospà, il dio sapeva 
che i mostri malvagi si stavano avvicinando per dare battaglia a dèi 
ed uomini. 

Heimdall era menzionato in un più antico passaggio della Volospà 
(str. 27) che è di non facile comprensione. La sibilla dice di sapere che 
lo hljódh di Heimdall è nascosto sotto il sempre rilucente albero sacro 
Yggdrasill. 

La prima difficoltà sta nel significato della parola hljódh. Questa pa¬ 
rola è stata spesso resa con «tromba». 5 Snorri* può forse aver capito i 
versi oscuri in questo modo, quando scrisse che il dio Mimir era pieno 
di saggezza perché beveva l’acqua dal pozzo sotto l’albero con il Giallar- 
hom, suggerendo così che il corno era fatto per bere come anche per 
soffiarvi dentro e suonare. 

È possibile che il Giallarhorn, insieme all’occhio di Odino e alla sag¬ 
gezza, fosse conservato sotto l’Yggdrasill, o nel sacro pozzo, ma è impro¬ 
babile che l’autore della Volospà alludesse al corno con le parole hljódh. 
L’antico nordico non fornisce alcun esempio del significato «tromba» 
per hljódh. Talvolta significa «rumore» e pure «musica», ma anche 
«silenzio, udito». 
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Poiché l’udito di Heimdall era così prezioso possiamo sospettare che 
questo fosse l’oggetto nascosto alla base dell’albero sacro. Esso può es¬ 
sere concepito in forma concreta come uno degli orecchi di Heimdall. 
Odino era stato dotato di una vista eccezionale e dal suo seggio Hlidh- 
skjàlf, egli poteva vedere attraverso i mondi. Ma Odino aveva solo un 
occhio; l’altro giaceva nel pozzo di Mimir, sotto l’Albero del mondo, 
perché, secondo Snorri, egli lo aveva impegnato in cambio della sag¬ 
gezza. Così i due dèi, Odino e Heimdall, sembra abbiano ognuno im¬ 
pegnato uno dei loro oggetti più preziosi. 7 Heimdall era pure nominato 
nella prima strofe della Volospà in cui, secondo l’interpretazione ora 
generalmente accettata, gli uomini erano chiamati «figli di Heimdall». 8 

La concezione di Heimdall come padre del genere umano è espo¬ 
sta in un altro testo, la Rigsthula. Nella sua forma attuale questo 
poema ha un’introduzione di poche parole in prosa. Esso racconta co¬ 
me, secondo antiche leggende, il dio Heimdall andando lungo la spiag¬ 
gia del mare giungesse a una dimora umana e prima di entrare si desse 
il nome Rigr. Dentro trovò una coppia, Ài e Edda (bisnonno e bisnon¬ 
na). Essi intrattennero il visitatore con pane duro; calata la notte, egli 
si stese fra loro due. Dopo tre notti, Rig continuò la sua strada e, nove 
mesi più tardi Edda partorì un figlio, dalla pelle scura, per cui venne 
chiamato Thraell (schiavo, servo, non libero); egli crebbe brutto in viso 
e con brutte mani; faceva lavori manuali e sposò ima donna brutta, 
Thir (serva). La razza dei nani discende dai loro figli. 

Continuando il cammino Rig giunse ad un’altra casa dove trovò Afi 
e Amma (nonno e nonna). Egli dormì per tre notti fra loro e dopo nove 
mesi Amma partorì un figlio chiamato Karl (uomo libero). La classe 
degli uomini liberi discese da Karl e sua moglie. 

Quindi trovò una terza coppia, Fadhir e Módhir (padre e madre) 
che vivevano lussuosamente dediti a lavori aristocratici. Nove mesi 
dopo Modhir generò un figlio chiamato lari (principe) con i capelli 
biondi e gli occhi scintillanti come quelli di un serpentello. Il bimbo 
crebbe esperto nel maneggiare l’arco, la lancia ed il cavallo. Un giorno 
Rig uscendo da un bosco lo incontrò, lo riconobbe come figlio, gli dette 
il suo nome e gli insegnò le rune. 

Quando Jarl crebbe, ebbe dodici valenti figli, ma Kon, il più giovane 
era il più valente di tutti. Come Odino egli comprendeva le rune, po¬ 
teva ottundere le lame e, come Sigurdh, intendeva i diversi canti degli 
uccelli. La fine del poema è mancante, esso si interrompe al punto in 
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cui una cornacchia dice a Jarl dei due principi Danr e Danpr che vi¬ 
vono più splendidamente di lui. 

Questo poema si ritrova solo in un manoscritto dèlYEdda di Snorri 
(Wormianus), scritto verso la metà del XIV secolo, nel quale si pensa 
sia stato interpolato. Minore accordo c’è sulla data del poema. Alcuni 

10 hanno assegnato al X o XI secolo o anche al IX , 9 ma altri hanno 
dimostrato che esso può essere datato al XII o XIII secolo e hanno 
trovato segni di gusto postclassico nelle sue forme metriche e lingui¬ 
stiche . 10 Esso è stato considerato come il prodotto di ima dotta specu¬ 
lazione sull’origine delle tre classi sociali; questo suggerimento sarebbe 
più convincente se gli antenati di queste tre classi fossero Noè o 
anche Adamo . 11 Quale che possa essere l’età del Rigsthula, è difficile 
dubitare che esso racchiuda tradizioni antiche. I nomi Rigr, Danr . 
Danpr, ricorrono in antiche genealogie di re di Danimarca, benché se¬ 
condo un ordine variante . 12 Il nome Rigr è ora generalmente ritenuto 
un prestito dalla parola irlandese ri (gen. rig, re ), 13 e inoltre i com¬ 
mentatori hanno visto altri segni di influenza celtica nel poema ed al¬ 
cuni ritengono che esso avesse le sue origini nelle Isole Britanniche 
settentrionali o in Irlanda . 14 

Non è più facile rispondere alla domanda perché, nella introduzione 
in prosa al Rigsthula, Rig sia identificato con Heimdall: forse perché 

11 compilatore conosceva una tradizione, secondo la quale Heimdall era 
il padre degli uomini. Ma se questa tradizione è antica, i due dèi de¬ 
vono essere stati identificati in tempi precedenti. Heimdall ha molti 
nomi. Oltre a essere il bianco e rilucente dio, egli è chiamato «denti 
d’oro» ( Gullintanni ) e, secondo Snorri, egli possedeva un cavallo Guit¬ 
to ppr (criniera dorata). Un altro dei nomi era Hallinskidhi, che proba¬ 
bilmente significava quello con il bastone ricurvo . 15 Un poeta del X 
secolo usava «i denti di Hallinskidhi» per indicare l’oro . 18 

Cosa strana, Hallinskidhi è anche conosciuto come termine poetico 
per montone; l’identicità dei due nomi potrebbe essere fortuita se il 
montone a sua volta non fosse stato chiamato Heimdali . 17 Ciò potrebbe 
significare «quello nella home-dale», ma esso è pure la forma del no¬ 
me di Heimdall usato nel poema attribuito a Grettir e citato sopra. 

Benché ciò sia stato frequentemente negato è difficile evitare le con¬ 
clusioni che Heimdall, se pur non appariva nell’aspetto di un montone 
era associato ad esso, come Thor lo era con la capra, Freyr con il cin¬ 
ghiale ed il cavallo. Odino con i lupi e i corvi e un cavallo a otto zam- 
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pe. È stato suggerito 18 che egli poteva avere sviluppato per allevatori di 
pecore lo stesso significato che Freyr evidentemente aveva per i pro¬ 
duttori di grano e probabilmente per gli allevatori di maiali. 

C’è qualche prova che il montone fosse una bestia sacra per gli 
Scandinavi e gli altri popoli germanici. 19 I Goti per «sacrificio» usa¬ 
vano la parola sauths-, i nordici per pecora usavano saudhr, ed entram¬ 
be le parole son viste in relazione a sjódha (cucinare). La Ljósvetninga 
Saga (IV) contiene una leggenda di un uomo che tramò di privare un 
altro della sua parte di godhordh. Egli disse: «Dobbiamo arrossarci 
con il sangue sacrificale ( godhablódhi ) secondo l’antico costume, ed 
egli uccise un montone, invocando per se stesso godhordh di Amsteinn, 
e arrossò le sue mani con il sangue del montone.» L’uso del nome 
proprio Hrùtr (montone), benché meno comune di Bjom (orso), Hrafn 
(corvo), Ulfr (lupo), Galli (cinghiale), ecc., può anche suggerire che 
il montone era ritenuto animale sacro a qualche dio. Heimdall è detto 
figlio di Odino e di nove madri. 20 Questa leggenda misteriosa può im¬ 
plicare che egli fosse nato e dovesse morire nove volte. 21 Noi sappiamo 
che egli fu ucciso ima volta sola da una testa umana, e sarà di nuovo 
ucciso nel Ragnaròk. Gli studiosi, sin dagli inizi del XIX secolo, hanno 
spesso identificato le madri di Heimdall come le onde del mare che 
sono dette figlie del dio del mare Aegir, e si pensava che fossero nove. 22 

G. Dumézil 23 ha recentemente trovato un fondamento a questo pun¬ 
to di vista in una fonte inaspettata. Secondo uno studioso di antichità 
gallesi, che pubblicò i suoi risultati nel 1909, le onde frangentisi si 
chiamavano per abitudine le pecore della sirena, Gwenhiowy, ma la 
nona onda era chiamata il montone! Pur nel suo interesse questa leg¬ 
genda non è ben autenticata, benché in islandese come pure in altre 
tradizioni la terza onda, la sesta e la nona erano particolarmente dan¬ 
nose o prodigiose. 24 

Ci sono alcune ragioni per dubitare che le madri di Heimdall fossero 
le onde figlie di Aegir. Le nove figlie di Aegir furono nominate due 
volte da un poeta, probabilmente del XII secolo e con leggera variazio¬ 
ne da Snorri. 2s I loro nomi sono tipiche parole per «onde», per es. 
Bylgja, Hronn, Udhr. Le madri di Heimdall sono esplicitamente indi¬ 
cate nella Breve Volospd come gigantesse ed i nomi ivi dati loro sono 
per lo più documentati in altri testi come nomi di gigantesse. 

Fonti celtiche sono state ripetutamente menzionate per spiegare vari 
aspetti di Heimdall, il suo nome Rigr ed i suoi strani genitori. 20 La 
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leggenda che egli fosse ucciso con una testa di uomo può pure avere 
affinità con la tradizione celtica. 

In una versione de La morte di Conchobar 2 '' si racconta che gli eroi 
dell’Ulster erano soliti estrarre il cervello dalla testa di ogni guerriero 
che uccidevano, mescolarlo con calce e fame dure pallottole. Conall il 
Vittorioso era solito fare con le teste delle sue vittime dei trofei. 28 Fu lui 
a uccidere Mes-Gegra, re di Leinster, in singolo combattimento come 
si racconta ne\Y Assedio di Howth. 29 Conall estrasse il cervello del suo 
avversario, lo fece indurire e si vantò di esso fino a che cadde nelle mani 
del guerriero Cet. Cet portò il cervello nella sua cintura in ogni bat¬ 
taglia contro gli Ultoni, sperando di uccidere, con esso, uno di loro 
perché era stato avvertito che Mes-Gegra si sarebbe vendicato dopo 
la morte. In una battaglia Cet impiegò uno stratagemma: si portò nella 
traiettoria del re dell’Ulster, Conchobar. Egli fissò il cervello alla sua 
fionda e lo indirizzò nella testa del re. Il re sopravvisse a malapena per 
un po’, ma quando sentì raccontare della morte di Cristo in croce fu 
preso da tale commozione che il cervello di Mes-Gegra schizzò dalla 
sua testa ed il re morì. Nella Leggenda del porco di Mac Datho, 30 lo 
stesso Conall si vantava di non aver dormito una notte senza la testa 
di un Connaught sotto la sua testa o il suo ginocchio. Mentre parlava, 
Conall prese la testa di un Connaught dalla sua cintura e la tirò al 
petto di Gett con tale forza che costui vomitò sangue. 

Leggende di questa specie possono sembrare meno strane nell’am¬ 
biente irlandese che in quello islandese, ma ciò non implica che gli 
Islandesi derivassero la loro leggenda dagli Irlandesi. Esse potrebbero 
derivare da una tradizione celto-germanica, come vedremo nelle storie 
di Sigurdh. 31 In tutti i modi, il significato fondamentale di questa leg¬ 
genda rimane oscuro. 

I lettori possono aver notato qualche variante nella forma del nome 
del dio. Esso appare nella forma Heimdallr, Heimdalr, e probabilmente 
Heimdali. 32 Di queste forme si sono date molte spiegazioni diverse ma 
poche di esse contribuiscono alla nostra comprensione del carattere del 
dio. La forma più usuale e quella più autentica è Heimdallr, e le altre 
due potrebbero essere spiegate su basi fonologiche o etimologiche. 33 

II maschile Heimdallr ci porta a pensare al nome di dea Mardoll, che 
è usato dagli scaldi, e da Snorri 34 è applicato a Freyia, benché Mardoll 
possa originariamente essere stata un’altra dea. Ciò potrebbe implicare 
che mentre Mardoll era ima dea del mare ( marr ), Heimdali era un 
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dio del mondo. Dobbiamo decidere il significato del maschile dallr e 
del femminile doli. Il suggerimento più soddisfacente è di J. de Vries; 31 
-dallr, deriverebbe da una radice -dal con un suffisso thu, dando ragio¬ 
ne per il lungo -II-. La radice è associata con il greco OìXXcj (essere lus- 
surreggiante) e fttzXepóq (fiorente) e ancora con il gotico dulths (festa). 
La parola può essere vista ancora nel tardo islandese dallur glossata da 
Bjòm Halldórsson 36 come arbor prolifera. Nessun esempio di questo 
più tardo dallur è documentato, ma se la glossa è genuina, ci porta in¬ 
dietro all’associazione, frequentemente segnalata, 37 fra Heimdall e l’al¬ 
bero del mondo alle cui radici è nascosto l’udito del dio. Heimdall può 
così essere stato innalzato alla dignità di Odino, il cui occhio era na¬ 
scosto sotto l’albero, da cui lui stesso aveva penzolato. 

Oltre che con Odino Heimdall ha pure affinità con Thor. Questi era 
accompagnato dai suoi capri ed Heimdall, in un modo non chiara¬ 
mente definito, era associato a un montone. Thor difende il mondo de¬ 
gli dèi e degli uomini contro i giganti, e Heimdall è il guardiano, che 
scruta i primi sintomi del pericolo. 

Ma Heimdall ha affinità non solo con Odino e Thor: si dice che anche 
egli veda nel futuro come «gli altri Vanir». 38 Tentativi per interpre¬ 
tare questo verso in altra maniera sono forzati ed è chiaro che l’autore 
del Thrymskvidha pensava che Heimdall appartenesse al Vanir. 

Il guardiano degli dèi abita in Himinbjorg (rocce di Paradiso), 39 
oltre il fragile ponte-arcobaleno Bilrost (Bifrost), al punto dove esso 
raggiunge il cielo. Quando appariranno i segni del destino egli suonerà 
il corno (Giallarhom), 40 e secondo Snorri, sveglierà tutti gli dèi per 
combattere contro Loki ed i mostri. 

Molti lettori hanno trovato nel sacro guardiano, che soffia nel corno 
alla fine del mondo, una figura aliena al paganesimo nordico. Esso ri¬ 
corda l’arcangelo Michele che secondo una leggenda cristiana diffusa 
nel Medioevo sveglierà i morti con lo squillo della tromba. 41 Nel poema 
norvegese Draumkvaede , 42 probabilmente del XIII secolo, san Michele 
appare su di un cavallo bianco, come Heimdall sul suo splendido Guit¬ 
to ppr (criniera d’oro). 43 Michele portava il corno sotto il braccio e, 
quando soffiava in esso, i morti dovevano presentarsi al giudizio. 

Nel Draumkvaede Michele affrontò Grutte Barbagrigia che cavalca 
dal nord, su un cavallo nero, con un cappello nero. Grutte è forse il 
diabolico Odino. 44 Secondo Snorri il bianco luminoso Heimdall fronteg- 
gerà Loki nemico capitale di dèi ed uomini. 
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Sembra che Heimdall abbia sofferto come Loki ed anche Baldr. Esse 
all’origine non erano figure cristiane. Loki, con il suo male era pre¬ 
disposto all’influenza di Satana, e Heimdall, il guardiano, era predi¬ 
sposto a quella di Michele, il più importante degli angeli custodi. 45 

Come già detto all’inizio di questo capitolo, Heimdall appare un dio 
antico il cui ricordo si offusca nel periodo in cui le fonti che restano 
furono composte. Egli ha qualche affinità con Odino e forse qualcuna 
con i Vanir, e più di una con Thor. 

J. de Vries, in una recente pubblicazione, 48 ha fortemente sottolinea¬ 
to il rapporto fra Heimdall con Thor ed ha assegnato il dio alla secon¬ 
da classe nella gerarchia tripartita di Dumézil: se Thor era il guer¬ 
riero, Heimdall era il guardiano o la sentinella che è pur essa una 
funzione militare. Dumézil dal canto suo ha sviluppato idee piuttosto 
diverse. 47 Egli ha visto Heimdall come il «primo» dio ( primus ), il dio 
del principio, e ha dimostrato che, sotto alcuni aspetti Heimdall somi¬ 
glia all’indiano Vayu e ancora di più al romano Giano. Sviluppando 
queste tesi Dumézil capisce dalla strofa 1 della Volospà 48 che Heimdall 
è l’antenato di tutti gli dèi. Se ciò è vero, Snorri 49 deve essersi sbagliato 
quando dice che Heimdall può essere chiamato «figlio di Odino» (som 
Odhins). Dumézil 5 " ha mostrato quanto sia pericoloso sottovalutare la 
conoscenza che Snorri ha dei miti nordici, ed è forse arbitrario rigettare 
questo semplice dato di fatto sulla base di una interpretazione della 
Volospà che Snorri conosceva bene. 
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Capitolo settimo 

I Vanir 


Tutti gli dèi possono essere chiamati Aesir (sing. àw; femm. pi. àsy- 
njur ), ma fra loro erano anche divinità che provenivano da una tribù 
distinta, i Vanir. Le origini di questi nomi sono state a lungo discusse, 1 
ma la discussione si è dimostrata alla fine sterile, come accade per 
molti nomi mitologici. 

La guerra fra gli Aesir ed i Vanir. Sebbene molte divinità potessero 
promuovere la fertilità dei raccolti e delle greggi, i veri e propri dèi 
della fertilità erano i Vanir. Essi vivevano in pace ed amicizia con gli 
Aesir, ma il mito racconta che fra loro non vi era sempre stata la pace; 
anzi nei primi giorni del mondo era divampata fra le due tribù una 
guerra alla quale Snorri allude in termini diversi. La sua relazione più 
coerente è data nella Ynglinga Saga. Qui come altrove, Snorri ha ri¬ 
dotto gli dèi pagani al ruolo di condottieri militari. 

Gli Aesir vivevano in Asia o Àsaland (Àsahemir ): la loro città prin¬ 
cipale era Àsgardhr ; z i loro vicini erano i Vanir che vivevano a Vana- 
heimr o Vanaland. Questo nome è associato a Tanais, il nome classi¬ 
co per il fiume Don. 3 

Odino, come dice Snorri, condusse il suo esercito contro i Vanir, ma 
questi resistettero coraggiosamente. Prima vinse una parte, poi l’altra; 
ciascuna tribù invadeva il territorio dell’altra, a vicenda, fino a che, 
stanche della lotta, le tribù conclusero la pace in termini di parità; 
ogni parte mandò ostaggi all’altra: gli Aesir mandarono Hoenir e 
Mimir ai Vanir, 4 mentre i Vanir, in cambio, mandarono Njordh e suo 
figlio Freyr. Con questi, secondo la Ynglinga Saga, essi mandarono 
pure Kvasir, il più saggio della loro razza. In questo ultimo accenno 
Snorri si contraddice perché nello Skàldskaparmàl (IV) aveva detto che 
Kvasir, dal cui sangue doveva nascere la poesia, era stato creato dalla 
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saliva dei Vanir e degli Aesir quando sputarono insieme nell’orcio per 
concludere la pace. La kenning Kvasis dreyri (sangue di Kvasir, poe¬ 
sia) suggerisce che tale forma di leggenda è la più vicina all’originale. 5 

I poeti talvolta dicono che Njordh fu educato in Vanaheim, e che 
fu mandato agli Aesir in ostaggio, 6 ma raramente essi alludono alla 
guerra fra le due tribù di divinità. Questa guerra è descritta solo nella 
Volospà (str. 21-24) ed in termini così allusivi che qualcuno ha negato 
che le strofe abbiano a che fare con questa guerra primeva. 7 Si è prefe¬ 
rito vedere in esse una battaglia fra dèi e giganti, ma da questo punto 
di vista aumentano le difficoltà. Se tuttavia si ammette che la guerra 
descritta nella Volospà fosse combattuta fra Aesir e Vanir, bisogna 
ammettere che il mito fosse un luogo comune per gli uditori dell’auto¬ 
re. Suo scopo non era quindi istruire, ma dare vita ad un mito che i 
suoi uditori conoscevano. 

Tentiamo di tradurre e di spiegare le strofe pur sapendo che ogni 
traduzione e interpretazione devono essere in parte soggettive: 

21. Essa ricorda la guerra 8 
prima del mondo, 
quando essi ferirono 
Gullveig con lance 9 

e la bruciarono 
nella sala di Har (Odino); 
tre volte la bruciarono, 
tre volte rinata, 
sempre, di nuovo, 
essa ritorna in vita. 

22. Essi la chiamarono Heidh 10 
in ogni casa dove entrava, 
sibilla saggia di profezia; 

essa incantava magiche bacchette, 
essa lanciava incantesimi dove poteva 
essa lanciava incantesimi in trance-, 11 
essa fu sempre la gioia 
di donne malvage. 

23. Allora tutti gli dèi 
andarono ai seggi del destino, 
gli dèi tutti santi 

e deliberarano ciò 
se gli Aesir 

dovessero pagare il tributo, 

o se tutti gli dèi 

dovessero ricevere il tributo. 12 
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24. Odino gettò la sua lancia, 
la lanciò fra le schiere; 
questa era ancora la guerra 
la prima guerra nel mondo; 
infranto il muro fu 
della rocca degli Aesir; 
i Vanir con la magia 13 
invasero il campo. 14 


La strofa 24 può difficilmente essere spiegata se non come il reso¬ 
conto di una battaglia, forse una di una serie, nella guerra tra Aesir e 
Vanir. 15 Quando la battaglia incominciò. Odino lanciò la sua lancia, 
sua arma sacra, sull’esercito nemico; l’atto faceva parte di un rituale; 
come qualcuno degli eroi terreni descritti altrove, 16 egli dedicò con 
questo gesto i suoi nemici al dio della guerra e alla morte. Armati di 
magia piuttosto che di potere militare, i Vanir sconvolsero le mura di 
Asgardh e presero il campo. 

Le strofe 21-22 sembrano alludere alle cause della guerra divina. 
Gullveig, nella dimora di Odino era stata crivellata di ferite con lan¬ 
cia e bruciata tre volte, per rivivere poi come la strega Heidh che prati¬ 
cava la magia nera ( seidhr ) e allietava il cuore di donne malvage. 

La strofe 23 pure deve essere spiegata. Essa racconta come gli Aesir 
ed i Vanir sedessero a concilio per decidere se solo gli Aesir dovessero 
sopportare la perdita pagando il tributo ai Vanir, o se tutti gli dèi 
dovessero ricevere indennità per il danno subito. Se questa strofe era 
originariamente al suo posto attuale, i negoziati non ebbero successo 
e la battaglia nella strofe 24 cominciò. 

Ma se la strofe 24 è posta prima della strofe 23 o anche se il suo 
senso è capito come più che perfetto, la sequenza era pienamente d’ac¬ 
cordo con quella data nelle frasi disadorne delYYnglinga Saga. Gli 
Aesir ed i Vanir avevano combattuto con alterni successi. Stancatisi 
delle ostilità essi stabilirono i loro diritti, e ogni parte ricevette un tri¬ 
buto, o pagamento sotto forma di ostaggi scelti dall’altra. 

La causa della guerra deve essere ricercata nelle strofe 21-22. Gull¬ 
veig era stata assalita nella casa di Odino, torturata dagli Aesir, e dipoi 
fu rigenerata come Heidh, la strega. 

Ci chiediamo chi fosse Gullveig, il cui nome non si trova altrove. 
Il primo elemento di questo nome significa «oro», ma il secondo ele¬ 
mento è di difficile interpretazione perché ci sono molte parole ed 
usi alle quali potrebbe essere associato. Esso potrebbe pure trovarsi nei 
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nomi femminili Solveig, Thórveig, ecc. ma in questi il significato del 
secondo termine è discusso. 17 Una parola veig con significato «oro» è 
data dal lessicografo islandese, Bjòm Halldórsson (1724-94), 19 notata 
nel participio passato veigadhr (broccato?). 19 C’è pure un veig che si¬ 
gnifica «forza». Ma, nel suo uso poetico, veig significa quasi sempre 
«forte bevuta» e, secondo VAlvissmàl (str. 34), era il nome che gli 
Aesir davano alla birra. Il nome di Gullveig potrebbe così significare 
il «potere», la «bevanda», anche l’«ebbrezza» dell’oro e di qui la fol¬ 
lia, la corruzione causata da questo prezioso metallo. 2 ® 

Il nome Heidh ( Heidhr ), usato nella strofe 22, è talvolta applicato 
a streghe in testi più tardi. 21 Esso deriva probabilmente dall’aggettivo 
heidhr (luminoso, rilucente). Se Gullveig appare in una strofa come il 
«potere» o «l’ebbrezza dell’oro» e nella seguente come la scintillante, 
seducente strega, il suo posto nel mito è meno oscuro. Essa è una dei 
Vanir che erano divinità, nello stesso tempo di quelle ricchezze e di 
quella malvagia forma di magia chiamata seidhr. 

Cercando di essere più precisi, diremo che Gullveig può difficilmente 
essere diversa da Freyia, la Vanadis e la principale dea dei Vanir. Non 
si racconta che Freyia fosse una degli ostaggi offerti dai Vanir dopo la 
guerra, ma è chiaro che essa si stabilì nel regno degli Aesir. Essa era 
una dea dell’oro, perché come già sapevano gli scaldi essa piangeva la¬ 
crime d’oro. 22 Sue figlie erano Hnoss e Gersemi, i cui nomi significano 
entrambi «gioielli» e Freyia possiede la famosa collana Brising ( Bri- 
singa meri). 23 Essa era menzionata come figura amorosa, seducente; 
secondo il Lokasenna (str. 30 e sgg.) essa aveva giaciuto con tutti gli 
dèi e persino con suo fratello Freyr. 

Ma Freyia era non solo la dea dell’oro e dei gioielli; essa era pure 
una strega {fordaedha) 2 * esperta di quella disonorevole magia seidhr. 
Questa era praticata dai Vanir e Freyia la insegnò agli Aesir e spe¬ 
cialmente a Odino. 25 

Non si racconta come Freyia andò ad Asgardh o alla dimora di Odi¬ 
no, ma se la possiamo identificare con Gullveig fu a causa sua che scop¬ 
piò la guerra tra gli dèi. Si potrebbe suggerire che Gullveig (Freyia) 
fosse stata mandata ad Asgardh dai Vanir per corrompere gli Aesir con 
la cupidigia, i desideri smodati e la stregoneria. I tentativi degli Aesir 
per distruggerla furono vani ed essa vive ancora. 

Il significato della guerra divina resta ancora oscuro. Molti hanno 
visto in essa il documento di qualche evento storico, per es. anche una 
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guerra religiosa tra gli adoratori degli dèi della fertilità, i Vanir ed i 
guerrieri Aesir. I Vanir sono stati spesso ritenuti come le originarie 
divinità nordiche e gli Aesir come gli invasori, benché la Volospà dia 
un’idea opposta. Gli eventi storici che - si dice siano riflessi nel mito 
sono stati assegnati a diverse epoche. Mentre alcuni li hanno inqua¬ 
drati in tempi preistorici, altri li hanno collocati nel periodo vichingo, 
ed altri ne hanno visto le basi nella leggenda longobarda della guerra 
tra i Vinnili (Longobardi) ed i Vandali. 20 

Dai documenti che noi possediamo, non sembra che i pagani poli- 
teistici della Scandinavia e della Germania fossero così dommatici o 
fanatici nelle loro credenze religiose da andare alla guerra per il culto 
di una tribù di dèi piuttosto che di un’altra. Questa prima guerra nel 
mondo sembra essere piuttosto parte di un mito della creazione; esso 
spiega come dèi, che promuovevano tali diversi interessi, come i Vanir 
e gli Aesir, vivessero in amicizia. Più di questo, esso spiega perché gli 
Aesir sono dèi, non solo di condottieri e di guerra, ma anche di fertilità 
e di magia persino seidhr. Se seguiamo i pochi versi dello Skàld- 
skaparmàl (IV) la guerra terminava in una fusione di culti, espressi 
nella mescolanza dello sputo e nella creazione del saggio Kvasir. 

Difficile come è a capirsi, potremmo supporre che questo mito sia 
messo in relazione alle leggende irlandesi delle due battaglie dei Mag 
Tured. 27 Queste sono state viste come ima combinazione di mito e 
storia. Per un profano, l’elemento mitico sembra predominare, ma le 
leggende risultano sempre da un impasto di mito e realtà. 

Nella prima battaglia, i Tuatha De Danann, che tutti d’accordo con¬ 
siderano come divinità, sconfissero i Fir Bolg, che molti considerano 
figure storiche. 28 Nella seconda battaglia i Tuatha De Danann scon¬ 
figgevano i Fomoriani. Questa seconda battaglia è stata vista come una 
lotta tra i Tuatha De Danann, divinità di vita, giorno, ed i Fomoriani, 
divinità di morte e di oscurità. 29 

Di fatto, la spiegazione è probabilmente più complicata. Come gli 
Aesir, i Tuatha De Danann sembrano agire più come dèi della guerra 
che della luce e della vita. Alcuni somigliano molto a certi Aesir 
nordici. Nella prima battaglia di Mag Tured, Nuadu, condottiero dei 
Tuatha De Danann, perse una mano e, a causa della mutilazione, fu 
considerato inabile al comando fino a che la mano persa non fu sosti¬ 
tuita con una d’argento. Durante i sette anni che passarono, Bress fu 
re; sua madre era una dei Tuatha De Danann, ma suo padre proveniva 
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dai Fomoriani. Egli era avaro, gretto e inospitale; quando i suoi sud¬ 
diti gli facevano visita, il loro fiato non puzzava nemmeno di birra. 
Quando i Tuatha De Danann si levarono contro di lui, Bress fuggì dal 
padre fomoriano e Nuadu salì nuovamente sul trono. 

I Fomoriani decisero di conquistare l’Islanda ma i Tuatha De Da¬ 
nann resistettero. Uno dei loro principali guerrieri era Lug, esperto in 
vari inganni; egli era in parte un Fomoriano e inoltre era nipote del 
fomoriano Balor, quello dall’occhio cattivo. 

Nella battaglia, Nuadu fu ucciso da Balor. Balor aveva solo un occhio 
e quando lo apriva portava distruzione: i guerrieri sui quali il suo 
sguardo si posava non resistevano al nemico. Quando una volta l’occhio 
si aprì Lug vi lanciò dentro una pietra e i Fomoriani furono ricac¬ 
ciati via. 

Queste ultime leggende hanno in molti casi lo stesso colore delle 
battaglie tra giganti e demoni. 30 Ci sono tuttavia complicazioni che ci 
portano a pensare alla guerra tra gli Aesir ed i Vanir. Nuadu, è inutile 
dirlo, ricorda Tyr la cui mano fu strappata dal mostro Fenrir. 31 È 
notevole che Balor un condottiero dei Fomoriani avesse una strana so¬ 
miglianza con Odino. Come Odino egli aveva un solo occhio e questo 
occhio paralizzava quelli sui quali il suo sguardo cadeva durante una 
battaglia. 32 Anche Odino paralizzava i suoi nemici e spuntava le loro 
frecce. 33 Balor era il nonno di Lug, condottiero dei divini Tuatha De 
Danann; Odino era spesso in buone relazioni con i giganti e quelli della 
razza dei giganti, ed egli stesso aveva un’origine gigantica. 

Lug, a parte la sua origine, aveva pure una forte rassomiglianza 
con Odino. 34 Egli possedeva una lancia magica; prima della battaglia 
incoraggiava l’esercito dei Tuatha De Danann; camminava loro in¬ 
torno su un piede solo con un occhio chiuso, cantando un poema. Ciò 
era chiaramente un atto rituale o magico, non meno di quello di Odino 
che all’inizio della battaglia scagliava la sua lancia. 35 

La seconda battaglia, come la prima, si concluse con la vittoria dei 
Tuatha De Danann e non come la guerra degli Aesir e dei Vanir in un 
patto fra tribù ostili. Ma la posizione di Bress alla fine della guerra è 
enigmatica. Egli era stato re dei Tuatha De Danann, ma si era unito 
ai Fomoriani. Al termine della seconda battaglia egli finì nelle mani 
dei Tuatha De Danann; chiese a quelli che lo avevano catturato di 
risparmargli la vita; in cambio assicurò che le mucche non sarebbero 
mai rimaste asciutte e che ci sarebbe stato un raccolto ogni stagione. 


212 



Non gli fu concesso, ma alla fine Bress salvò la vita insegnando ai suoi 
catturatori come arare, seminare e mietere. 

In altre parole Bress fece un accordo con i Tuatha De Danann e por¬ 
tò fertilità alla loro terra. 36 In conseguenza di ciò egli fu ritenuto dio 
della fertilità. Anche il suo nome, che significa «bello», lo associa con 
il rilucente Freyr dei Vanir. 37 

Ci siamo soffermati sulle leggende irlandesi perché esse riecheggiano 
in molti modi il mito nordico, ma vi sono altre leggende ed altri miti 
con i quali possiamo paragonare la leggenda degli Aesir e dei Vanir. 

G. Dumézil ha trattato la guerra degli dèi nordici in molte opere, 38 
e la considera in un più vasto ambito indoeuropeo, inserendola nella 
stessa tradizione della guerra dei Sabini e dei Bomani. Il paragone di 
Dumézil tra il mito nordico e quello indiano, dell’entrata dei Nasatya 
(Asvins) datori di ricchezze e fertilità nella gerarchia divina è cal¬ 
zante. I Nasatya, secondo le leggende citate da Dumézil, non furono 
ammessi nella gerarchia se non dopo una battaglia. 

Accettata o no la comune origine, le leggende nordiche, irlandesi, 
romane e indiane sembrano servire lo stesso proposito: esse spiegano 
come dèi ed uomini, con tanti differenti interessi ed ambizioni, come 
agricoltori, mercanti, guerrieri, re possano vivere insieme in armonia. 

In una civiltà, e nello stesso lasso di tempo potevano predominare 
gli dèi precipui della fertilità, e in un’altra i guerrieri, o gli dèi-re. 
Il dio più alto deve la sua posizione a quelli che lo adorano, e se si 
tratta di agricoltori, egli sarà dio della fertilità, uno dei Vanir. 

Njordh. Come abbiamo già notato Njordh era padre di Freyr e Freyia. 
Nel Lokasenna (36), Loki insultò Njordh dicendogli che aveva par¬ 
torito Freyr con sua sorella. Le accuse di Loki erano generalmente 
fondate; Snorri 39 dà maggiori dettagli della vita sessuale di Njordh. 
Freyr e Freyia nacquero a lui da una sorella di cui non conosciamo il 
nome quando ancora egli abitava nella sua tribù nativa, i Vanir. Tali 
unioni incestuose erano permesse tra i Vanir, ma erano mal giudicate 
dagli Aesir, più morali. 40 

Njordh ricoprì un particolare ruolo nel culto religioso d’Islanda e 
della Norvegia occidentale in tempi storici. Nei frammenti che ci resta¬ 
no delle leggi pagane in Islanda è notificato che chi doveva svolgere 
questioni legali, discussioni di una causa, testimonianze, essere sotto¬ 
posto a giudizio, doveva fare un giuramento sul sacro anello con le pa- 
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role «e così possano aiutarmi Freyr e Njordh e l’onnipotente dio 
(ass)... ». 41 Ancora, secondo YHeimskringla , 42 quando verso la metà del 
X secolo in Trandheim si svolgeva un sacrificio, il primo brindisi si 
faceva a Odino per la vittoria e il successo del re, quelli seguenti a 
Njordh e Freyr per ottenere fruttuosi raccolti e la pace. Quando Egill 
Skalla-Grimsson, in un magnifico verso, maledì il tiranno Eirik Ascia 
di Sangue, egli invocò Freyr e Njordh insieme per scacciarlo dalle sue 
terre.'* 3 Nel suo carme in lode del suo amico Arinbjòm (str. 17) Egill 
ancora invocò Freyr e Njordh insieme, dicendo che erano loro che 
avevano benedetto con la ricchezza Arinbjòm. Sembra così che, alla 
fine dell’età pagana, Njordh fosse identificato con il suo figlio più fa¬ 
moso, Freyr, e da lui oscurato. Ma sia i toponimi che i miti nei quali 
appare Njordh mostrano che in tempi precedenti egli aveva avuto un 
ruolo più importante nella vita religiosa. In uno dei poemi eddici 44 si 
dice che Njordh presiede innumerevoli templi e sacelli e che a questo 
irreprensibile principe degli uomini è dedicato un tempio con alto 
tetto. 43 

I toponimi pure mostrano che Njordh era molto venerato, parti¬ 
colarmente nella Svezia orientale e nella Norvegia occidentale. Cir¬ 
ca trenta nomi contenenti come primo elemento Njordh - ( Njardh -) 
sono stati contati in Norvegia, 46 e ce ne sono molti in Svezia, ma po¬ 
chi, se pure ci sono, in Danimarca. Questi nomi sono di molti tipi. 
Alcuni che risalgono ad un originale *Njardharvé (tempio di Njordh), 
trovati principalmente in Óstergòtland e Svezia orientale, mostrano 
che Njordh era pubblicamente venerato in un periodo arcaico. Lo 
stesso si può dire di quelli del tipo *Njardharlundr (bosco di Njordh) 
trovato in regioni simili. 41 La Norvegia sud-orientale ci fornisce due 
esemplari di *l\jardharhof, che implicano culti pubblici forse in un 
periodo più tardo. L’associazione di Njordh con il mare è pur essa ri¬ 
velata da toponimi. L’Islanda ha due esempi di Njardhvik (baia di 
Njordh) e la Norvegia occidentale ne fornisce almeno quattro. *Njard- 
harey (isola di Njordh) è anche piuttosto comune nella Norvegia oc¬ 
cidentale. 48 

Nella Ynglinga Saga (IV) Snorri dà ulteriori prove dell’importanza 
di Njordh nel culto e nel sacrificio. Dopo essere giunti al mondo degli 
Aesir, Odino nominò Njordh e Freyr sacerdoti di sacrifici (blót- 
godhar ), ed essi furono diar fra gli Aesir. Il preciso significato di diar 
(plurale) non è conosciuto ma è quasi certo che fosse preso in pre- 
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stito dall’irlandese dia (dio).'* 9 Quando Snorri usa il termine diar 
esso probabilmente implica sacerdoti di una specie particolarmente 
fanatica. 

Njordh, si è detto, fu creato nel mondo dei Vanir e dato agli Aesir 
(godhin ) come ostaggio,- ma alla fine del mondo ( aldar rok ) egli ri¬ 
tornerà alla sua tribù. 50 La sua dimora è Noatun (porto delle navi, 
porto). 51 Egli era invocato da marinai e pescatori. 52 Njordh è così 
ricco che pochi uomini potevano vantarsi di essere ricchi come lui. 53 
Le ricchezze del dio appartenevano particolarmente a navi ed al mare 
e possiamo credere che i marinai fedeli del dio nella Norvegia occi¬ 
dentale ed in Islanda sottolineassero tali sue qualità. 

Nelle tradizioni della Svezia, Njordh prende il suo posto accanto 
a suo figlio Freyr come re. Ari il Saggio (morto nel 1148) aggiunse 
al suo Libellus Islandorum una lista dei suoi antenati. Il primo era 
Yngvi, re dei Turchi ( Tyrkja konungr), iA il secondo Njordh, re degli 
Svedesi ed il terzo Freyr. Altrove si dice 55 che Yngvi fu il primo re 
degli Svedesi; suo figlio era Njordh che con suo figlio, Freyr, fu ve¬ 
nerato dagli Svedesi come dio per molti secoli. Si disse pure che Njordh 
fu il primo re degli Svedesi, ma, secondo la tradizione che Odino aves¬ 
se portato gli dèi dall’Asia, e avesse stabilito lui i regni settentrionali, 
alcuni scrittori 56 arrivarono alla conclusione che Njordh fosse un altro 
nome per Odino. 

Nella Ynglinga Saga, Snorri fu preciso e descrisse Njordh come una 
tipica figura di re divino. Quando Odino giunse in Svezia egli assegnò 
Njordh nella sede di Noatun e Freyr in Uppsallir. 57 La località di 
Noatun non è stata ben identificata ma si suppone che fosse in Svezia. 
Quando Odino morì Njordh divenne il condottiero degli Svedesi. Egli 
mantenne i sacrifici ed il suo regno fu pacifico e ricco. Gli Svedesi 
credevano che Njordh presiedesse alle ricchezze degli uomini. Prima 
di morire Njordh si era marcato con la lancia sacra a Odino in modo 
da poter andare da lui. Gli Svedesi lo bruciarono e piansero amara¬ 
mente sulla sua tomba. 58 

Dopo che Njordh andò dagli Aesir, lasciando la sua moglie-sorella, 
si sposò nuovamente e la sua nuova moglie fu Skadhi, figlia del 
gigante Thjazi. 

La leggenda di questo matrimonio somiglia a quella dell’eroe leg¬ 
gendario Hadding (Hadingus), di cui parleremo più in là. 59 Il ma¬ 
trimonio di Njordh e Skadhi fu uno dei risultati del furto delle mele 
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di Idhurm. 60 Dopo che gli dèi fecero morire tra le fiamme il gigante 
Thjazi, Skadhi arrivò in Asgardh armata di tutto punto, desiderosa 
di vendetta. Gli Aesir fecero la pace con lei e le permisero di scegliere 
un marito fra loro giudicandolo solo dalle sue gambe. Njordh aveva 
i piedi più belli e Skadhi lo scelse credendo che fosse Baldr. 61 

Il matrimonio fallì perché Njordh desiderava vivere a Noatun, 
presso il mare, mentre Skadhi preferiva la dimora di suo padre 
Thrymheim 62 fra le montagne. L’uno si lagnava per gli ululati dei 
lupi, l’altra per i lamenti dei gabbiani. La coppia allora tentò di 
passare nove notti in ognuna delle due sedi, ma il matrimonio fallì e 
Skadhi ritornò alle sue montagne. 63 Secondo un’altra tradizione, Ska¬ 
dhi sposò Odino al quale partorì molti figli tra i quali Saeming, ante¬ 
nato dei principi di Hladhir. 64 

Skadhi fu ricordata da alcuni poeti ed ebbe un suo posto nel mito, 
ma le sue relazioni con gli dèi, specie con Njordh sono difficili da com¬ 
prendersi. La crisi del loro matrimonio è ricordata da un poeta dell’XI 
secolo. 65 

Due dei più antichi scaldi si riferiscono a Skadhi, come dea, o deità 
dei pattini 66 e Snorri racconta come essa viaggiasse su pattini, adope¬ 
rasse l’arco e colpisse gli animali selvatici. 67 Essa fu accusata di una 
amicizia troppo stretta con Loki, 66 che si dimostrò ben presto il suo 
giurato nemico: 69 fu Loki la principale causa della morte del padre di 
Skadhi, 70 e fu Skadhi ad appendere un veleno di serpente sulla testa 
di Loki quando questi venne punito dopo la morte di Baldr. 71 

Skadhi con la sua arma, i pattini e l’arco ha fattezze di dio virile. 
Un dio cui possa essere paragonato è UH ( Ullr ), del quale sappiamo 
ancora meno solo che era dio dei pattini ( ondurdss ), dell’arco ( bogaóss) 
e della caccia ( veidhióss ). 72 

Le origini del nome Skadhi, per quante ipotesi siano state fatte, 
non sono state individuate. Alcuni lo hanno legato con il nome antico 
nordico skadhi (ingiuria) mentre altri lo hanno messo in relazione 
con il gotico skadus e l’antico inglese sceadu (vergogna, ombra). 73 
In entrambi i casi, sarebbe implicito che Skadhi fosse una dea di 
distruzione o forse di morte e oscurità. 

La forma del nome Skadhi è tipicamente maschile, ma non si sa 
se bisogna dare grande importanza a questo fatto. I nomi maschili 
Skuta, Sturla si declinano come femminili, ed erano forse originaria¬ 
mente soprannomi. Può essere che Skadhi fosse originariamente un 
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dio, mentre il suo consorte Njordh era ima dea cui il sesso venne mu¬ 
tato perché il nome appariva al maschile. 74 Se così, molto resta da 
spiegare. Perché dovrebbe un dio Skadhi, con nome maschile, tra¬ 
mutarsi in una dea? 

Se Skadhi, questa «luminosa moglie di dèi», 75 era della razza dei 
giganti sorprende che fosse venerata. Tuttavia essa si vanta dei suoi 
templi e dei suoi santuari. 76 Un numero di toponimi, particolarmente 
accentrati nella Svezia orientale, si pensa che rappresentino un origi¬ 
nale Skadhavé (tempio di Skadhi), Skadhalundr (bosco di Skadhi) e si¬ 
mili, ma gli specialisti non concordano sulle origini di questi nomi. 77 

Con i suoi pattini, con i suoi lupi ululanti, e nella sua abitazione 
montana alla quale essa ritorna da Noatun, Skadhi sembra essere ima 
divinità deH’mvemo, perciò appunto di oscurità e di morte. 78 

Il matrimonio di Skadhi con il dio della fertilità Njordh va paral¬ 
lelo con quello del figlio di Njordh, Freyr con Gerdh. Gerdh era anche 
della razza dei giganti e probabilmente derivava dai giganti del gelo. 
Il significato di questi due miti è fondamentalmente lo stesso. Un dio 
della fertilità è alleato ad una dea dell’invemo e della morte. Nei miti 
nordici, come negli altri, la fertilità e la morte sono intimamente con¬ 
nesse. 

Freyr-Frodhi-'Nerthus-lng. Alla fine del periodo pagano, il principale 
rappresentante dei Vanir era Freyr, il cui culto in Islanda e nelle altre 
terre è descritto pienamente in fonti storiche o quasi storiche. 

Un documento dettagliato di questo culto è dato nella Viga-Glùms 
Saga, scritta probabilmente nel primo periodo del XIII secolo 79 e ba¬ 
sata in gran parte su scritti più antichi, su antichi poemi scaldici e 
su leggende ad essi legate. 

Il mito della inimicizia di Glum con Freyr fu notato in un altro 
racconto 80 e pochi particolari possono essere dati qui. Un tempio de¬ 
dicato a Freyr era a Hripkelsstadhir, vicino Thverà nel Eyjafjordh. 
Sotto di esso era un campo di grano, Vitazgjafi (il sicuro datore). 81 
Questo nome era anche dato a un’isola in Homafjordh e, in una fon¬ 
te leggendaria, a un fiordo nella Norvegia settentrionale ricco di pe¬ 
sce. 82 Nomi simili erano applicati a località in Norvegia secondo do¬ 
cumenti storici. 63 Il campo descritto nella Viga-Glùms Saga era sa¬ 
cro al dio Freyr e lo stesso possiamo dire dei campi chiamati Freysakr 
(campo di grano di Freyr), del quale vi sono numerosi esempi in 
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Svezia e Norvegia. 84 Freyr era il dio che assicurava raccolti mai man¬ 
canti nel Vitazgjafi, e le colpe di Glum contro il dio furono: primo, il 
versare sangue sul campo sacro; secondo, dare rifugio nel campo ad un 
figlio bandito; terzo, spergiurare nel tempio. 

Ho suggerito qui sopra che Glum derivava il culto e la morale di 
Odino dalla famiglia vichinga di sua madre. Il culto di Freyr sembra 
più vivo nella famiglia di suo padre e tradizionale nell’Eyjafjordh, 
un ricco distretto agricolo. 

Il culto di Freyr fu forse introdotto nell’Eyjafjordh dal colonizza¬ 
tore Helgi il Secco, nonno di Glum. Helgi, come già spiegato, 85 era 
uomo di credenze miste perché adorava Thor e Cristo contempora¬ 
neamente. Ci sono ragioni per pensare che Freyr fosse un altro dei 
suoi dèi favoriti. Helgi fu allevato in Irlanda, figlio di padre scandi¬ 
navo e di madre irlandese. Quando egli emigrò a Eyjafjordh, Helgi, 
come molti altri colonizzatori, chiamò Thor a mostrargli dove ap¬ 
prodare. 

Il primo inverno fu crudo e Helgi fu scontento; dopo aver nuova¬ 
mente preso il mare, egli andò in una località chiamata Galtarha- 
marr (scogliera del cinghiale) dove egli lasciò a terra un cinghiale 
ed una scrofa. Queste bestie furono riprese tre anni più tardi e gui¬ 
davano ormai un gruppo di settanta bestie. 88 Questa leggenda può 
essere paragonata con altre che raccontano come i colonizzatori erano 
guidati da colonne sulle quali poteva essere scolpita l’immagine di 
Thor o anche della bara di un padre morto. 87 Il cinghiale era una 
delle bestie particolarmente sacre a Freyr, il dio della fertilità, e il 
prolifico cinghiale di Helgi può esser visto come buon augurio per la 
sua colonia. 

Parecchi antenati e discendenti di Helgi portavano dei nomi che 
iniziavano con lng- e, come spiegheremo più in là, 88 questo elemento 
può essere associato con Freyr e messo in relazione all’altro nome del 
dio, Yngvi. Il figlio di Helgi, Ingjald, nonno di Glum, eresse un, gran 
tempio, probabilmente il tempio di Freyr descritto nella Viga-Glùms 
Saga ." 

Da parte di padre, Helgi proveniva da una famiglia della Svezia o del 
Gautland, e suo padre, Eyvind, fu chiamato «l’orientale» ( austmadhr ) 
perché egli proveniva dalla Svezia ( Sviariki ). s0 II primo degli ante¬ 
nati di Eyvind fu un re Frodili; 91 il nome Frodhi fu portato da alcuni 
leggendari re dei Danesi e sembra anche applicato al dio Freyr. 
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Alcuni capi islandesi erano chiamati Freysgodhi o «sacerdoti di Freyr». 
Uno di costori, Thordh, che visse nel sud-est del paese, è nominato di 
frequente in genealogie. I suoi discendenti erano i Freysgydhlingar o 
«sacerdoti di Freyr». 92 Un altro sacerdote di Freyr era Thorgrim che 
viveva nel nord-ovest. A lui viene dato il titolo di Freysgodhi solo su un 
testo in qualche modo poco attendibile, 93 ma molto è detto sulle sue 
relazioni con il dio. Secondo la Gisla Saga (XV e XVIII), era abitu¬ 
dine di Thorgrim tenere una festa dedicata alle «notti d’inverno» ( at 
vetrnóttum ) nei primi giorni di ottobre. Egli dava il benvenuto all’in- 
vemo e offriva un sacrificio a Freyr. Quindi veniva deposto nel suo 
tumulo di pietre che non sarebbe stato ricoperto dalla neve, e sul qua¬ 
le i germogli spuntavano in pieno inverno. La gente credeva che ciò 
accadesse a causa dell’amore che Freyr portava a Thorgrim: il dio non 
permetteva che il gelo venisse tra loro. 

La leggenda di Hrafnkell Freysgodhi, un condottiero dell’Islanda 
orientale, è così nota che ne menzioniamo solo pochi particolari. Benché 
nominato in varie fonti, Hrafnkell è chiamato Freysgodhi solo nella 
Hrafnkels Saga, che è ora comunemente ritenuta una delle più tarde 
e spurie di tutta la serie. 94 Possiamo dubitare che Hrafnkell fosse 
realmente l’ardente adoratore di Freyr come dice la saga, ma la leg¬ 
genda include alcuni motivi che probabilmente sono basati sulla tra¬ 
dizione. 

Si è detto che Hrafnkell non amasse .nessuno, altro dio come Freyr 
con cui egli divise tutti i suoi possessi. Uno di questi fu uno stallone 
Freysfaxi, accompagnato da un branco di dodici cavalle. Hrafnkell 
era così affezionato al suo stallone che aveva giurato la morte a 
chiunque lo cavalcasse contro il suo volere. 

Quando il pastore di Hrafnkell montò lo stallone, Hrafnkell gli 
tirò un’ascia sulla testa senza esitare. Si sa anche che Hrafnkell a un 
certo punto fu vinto dai suoi nemici; questi impossessatisi delle sue 
proprietà abbatterono il tempio, catturarono il cavallo, legarono una 
borsa sulla sua testa e lo fecero perire gettandolo da una roccia in 
uno stagno sottostante. Quando Hrafnkell venne a sapere tutto ciò, 
decise che era una sciocchezza credere negli dèi e non fece più sacrifici. 

L’autore non ha inventato tutto ciò dal nulla, ma sembra piuttosto 
applicare motivi tradizionali a Hrafnkell nella cui famiglia il culto 
di Freyr era forse tradizionale. 95 Per prima cosa ci possiamo chiedere 
perché mai fu legata una borsa sulla testa del cavallo; dato che non 
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si trattava di un cavallo comune gli uccisori agirono come coloro che 
fanno esecuzione di streghe e oggetti posseduti dal malocchio. 88 

Ci possiamo pure chiedere come questo autore avesse tante nozioni 
sulla venerazione dei cavalli e sulla loro importanza per i riti della 
fertilità ed il culto di Freyr. Se egli può avere ricevuto parte delle sue 
nozioni da lavori esistenti, alcune di esse devono provenire diretta- 
mente dalla tradizione o da opere perdute. 

Freyfaxi non fu l’unico cavallo islandese dedicato a Freyr. Un altro 
chiamato Freysfaxi, è ricordato nella Vatnsdoela Saga (XXXIV) dove 
si racconta che il suo possessore aveva «fede» in lui ( àthrunadhr ). 
Secondo una leggenda di Olaf Tryggvason, 87 i cavalli in Norvegia era¬ 
no dedicati a Freyr. Olaf aveva preso il mare per andare a profanare 
l’idolo di Freyr a Thrandlieim. Quando approdò vicino al tempio 
vide imo stuolo di cavalli e fu informato che appartenevano a Freyr. 
Il re, come insulto al dio, montò lo stallone, mentre i suoi uomini 
prendevano le cavalle e cavalcavano trionfanti fino al tempio dove 
Olaf s’impossessò dell’idolo. Ci sono molte leggende di altre contrade 
su cavalli consacrati che non devono essere cavalcati o adibiti ai lavori 
o toccati da nessun altro se non da sacerdoti. 88 Come vedremo più in là, 
la carne di cavallo era mangiata nelle feste sacrificali e il fallo del 
cavallo era tenuto in particolare considerazione. 

Il cinghiale era anche sacro a Freyr e ai Vanir. La sorella di Freyr, 
Freyia aveva il soprannome di Syr (scrofa); il dio aveva il cinghiale 
Gullinbursti (pelo d’oro) o Slidhrugtanni (zanne taglienti), fatto da 
un nano. 88 Questo cinghiale galoppava nell’aria e sul mare più velo¬ 
cemente dei cavalli, e il suo lucente vello illuminava la notte oscura. 
Freyr a cavallo del cinghiale prese parte alla cremazione di Baldr. 100 
Secondo un testo, un magnifico cinghiale ( sonargoltr ) fu offerto a Freyr 
a Yune, e sul suo pelo si prestavano i giuramenti. 101 

Un bue fu pure offerto a Freyr nella leggenda citata dalla Viga- 
Glùms Saga, e una leggenda come questa è data anche in un altro testo. 1 ® 2 

Il culto di Freyr ha lasciato tracce in pochi toponimi nell’Islanda 
orientale e sud-orientale: Freyfaxahamarr (scoglio di Freyfaxi), in 
Hrafnkelsdal, dove si diceva che il cavallo era stato ucciso, può ben 
dovere il suo nome alla saga. Il nome Freysnes è pure documentato 
tre volte, e Freyshólar (collina di Freyr) una volta. 103 

Più di venti nomi dei quali Frey- forma il primo elemento, sono 
stati documentati in Norvegia. 104 Due di questi Freyshof (tempio di 
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Freyr) nel sud-est del paese suggeriscono un culto pubblico del dio 
negli ultimi secoli del paganesimo. 105 Ci sono molti composti nei quali 
il nome del dio è abbinato con termini come campo, prato, ecc. Per es. 
* Freysakr, * Freysland, *Freysvin. I toponimi contenenti l’elemento 
Frey - si trovano per lo più nella Norvegia sud-orientale, forse a cau¬ 
sa dell’importanza, in quella regione, dell’agricoltura. 

I nomi Frey- in Svezia sono di gran lunga più numerosi, e ne in¬ 
cludono molti del tipo *Freysvé (tempio di Freyr), *Freyslundr (bo¬ 
sco di Freyr), accanto a nomi agricoli come Freysakr. Tali nomi sono 
particolarmente comuni nella Svezia orientale (Svealand), 108 e sembra 
che questo distretto agricolo fosse per lungo tempo il centro del culto 
di Freyr. 

La letteratura sottolinea la testimonianza dei toponimi: in un pas¬ 
so attribuito a Styrmir Karason (morto nel 1245) Freyr è chiamato 
dio degli Svedesi, mentre Thor è dio degli Inglesi e Odino dei Ger¬ 
mani {Saxar). 107 II poeta islandese, Hallfredh, ancora pagano, pro¬ 
mise di sacrificare agli dèi se i venti lo allontanavano dalla Norvegia 
e da Olaf Tryggvason. Il sacrificio sarebbe stato fatto a Odino e a Thor 
se la nave fosse stata trasportata dai venti in Islanda, ma a Freyr se 
essa raggiungeva la Svezia. 108 

Molte storie sono raccontate sugli idoli di Freyr in Svezia. L’idolo 
di Fricco che non può essere altro che Freyr, aveva il suo posto ac¬ 
canto a Thor e Wodan nel tempio di Uppsalir. 109 Un idolo ligneo di 
Freyr si dice fosse stato portato dalla Svezia a Thrandheim, e si rac¬ 
conta una leggenda su un idolo animato di Freyr, in Svezia, che lottò 
con il fuggitivo Gunnar Helming. 110 

Freyr era il dio più importante degli Svedesi, ed essi lo chiamavano 
«Dio del mondo» {Veraldar godh). Ma Freyr non era solo il primo dio 
degli Svedesi, era anche il divino antenato dei loro re. Mentre il no¬ 
me Freyr significa solo «Signore», il dio aveva un altro nome, Yngvi, 
e gli Ynglinghi, la casa regnante degli Svedesi, si credeva prendessero 
il nome da lui. Gli elementi Ing- e Yngv- nei nomi propri di persona 
possono essere associati con Yngvi. 

Freyr, come re divino degli Svedesi, sarà discusso in un altro capi¬ 
tolo, 111 ma le sue relazioni con Frodili, altro re divino, dovrebbero 
essere menzionate ora. Mentre Freyr era re degli Svedesi cominciò 
la cosiddetta «pace di Frodili» ( Fródha fridhr). Questa fu un’età del¬ 
l’oro, un’età di benessere per il mondo e gli Svedesi l’attribuivano a 
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Freyr. 112 Nello Skàldskaparmàl (LUI), Snorri dette un dettagliato e 
diverso resoconto della pace di Frodhi. In quel tempo Frodili, un pro¬ 
nipote di Odino, era re dei Danesi. Questo accadeva nei giorni in cui 
Augusto pacificò il mondo {pax romana ) e Cristo nasceva. Ma poiché 
Frodhi era il più potente re del Nord, l’età della pace e della ricchezza 
fu ascritta a lui e perciò gli Scandinavi chiamarono il periodo «Pace 
di Frodhi». In un altro punto si dice che mentre i Danesi ascrivevano 
questa pace a Frodhi, gli Svedesi la ascrivevano a Freyr. 113 

La pace di Frodhi fu spesso menzionata da poeti. Einar Skàla- 
glamm (morto nel 995 ca.) disse in lode di Hakon il Grande che 
nessun principe, eccetto Frodhi, aveva portato una simile pace. 114 L’età 
dell’oro e la sua fine formarono il soggetto del potente Grottasongr. Tale 
era la pace che un uomo non avrebbe colpito l’uccisore del fratello 
pur trovandolo incatenato. 

Le storie della Danimarca includono una serie di re chiamati Frodhi, 
ma il parallelo più notevole è tra Freyr ed il re che in Saxo è chiamato 
Frodhi III. 

Di Freyr, re degli Svedesi, si racconta che quando morì fu mante¬ 
nuto il segreto; egli fu deposto in un tumulo ove il tributo gli venne 
pagato per tre anni e prosperità e pace furono mantenute. 113 Saxo dice 
che, quando Frodhi morì, i nobili lo tennero imbalsamato temendo la 
ribellione e l’invasione, se si fosse sparsa la notizia della sua morte: 
essi lo trasportarono su un carro ( vehiculo ), come un infermo che non 
ha il pieno possesso delle sue forze. 118 

Nel morire, il Frodhi di Saxo mostra ulteriori affinità con Freyr ed 
i Vanir. Egli fu azzannato a morte da un vitello marino ( maritima 
bos) o piuttosto da una fattucchiera che aveva preso questa forma. 
Questo stesso Frodhi, secondo Amgrimur Jonsson, 111 fu colpito dalle 
corna di un daino. Si racconta anche che Freyr uccise il gigante Beli 
con un corno di daino. 118 

Il Frodhi III di Saxo fu portato in un carro sia da vivo che mummi¬ 
ficato dopo la morte. Nella leggenda di Gunnar Helming, 119 l’idolo di 
Freyr, datore di fertilità alle mandrie, fu alla stessa maniera portato 
in Svezia. 

In un passo 120 Freyr è chiamato inn frodhi, che probabilmente si¬ 
gnifica «il fruttifero» ed è probabilmente il significato del nome Fro¬ 
dhi . 121 Ciò implica che né Freyr né Frodhi sono nomi propri, ma piut¬ 
tosto titoli o soprannomi. Ma come abbiamo già osservato, Freyr era 
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pure chiamato Yngvi e lngvi-Freyr, ed il suo nome intero ed epiteto 
potrebbe così essere Yngvi-Freyr-inn-Fródhi, ovvero «il signore Yngvi 
il fruttifero». 

Ma come vedremo in un capitolo successivo, 122 tutti i discendenti di 
Freyr, gli Ynglinghi, re degli Svedesi, potevano essere chiamati Yngvi 
( Ynguni ). Ciò suggerisce che Yngvi era pure un titolo o un termine 
indicativo che significava, forse, «Yngvaeone» o anche «l’uomo di 
*Ingwaz ». 123 Nel Lokasenna (str. 43), come nella Grande Saga di 
sant’Olaf, 124 Freyr è chiamato lngunar-Freyr. Il preciso significato di 
questo nome non è certo, 125 ma nel Beowulf (1319) il re dei Danesi è 
chiamato Frea Ingwina. La somiglianza è troppo spiccata per essere 
fortuita, ed il titolo ultimo può solo significare «signore degli ami¬ 
ci di Ing». 12a 

Ing, come è ben noto, è nominato nel Runic Poem in antico ingle¬ 
se, 127 perché il suo nome è quello della runa NG. I versi sono: 


Ing fu il primo 

fra i Danesi orientali 

visto dagli uomini, 

tino a che poi verso oriente 

sull’onda egli partì; 

il suo carro correva dietro di lui... 


Questi versi possono essere analizzati. Ing era originario dei Danesi 
orientali o insulari. Egli partì verso est sulle onde ed il suo carro lo 
seguì. In termini più semplici ciò potrebbe significare che il culto di 
Ing era praticato dapprima fra i Danesi delle isole ma più tardi il suo 
centro venne trasferito più a est e forse a nord nello Svealand. L’idolo 
principale ed il carro cerimoniale potevano benissimo muoversi dalla 
Danimarca verso Màlar, benché ciò sia un’interpretazione troppo let¬ 
terale, forse. 

I versi in antico inglese, ora citati, terminano con una frase: 


così gli Heardingas 
chiamavano questo eroe. 


Gli Heardingas, come apparirà in un capitolo prossimo (cap. X, 
Hadding\ probabilmente provenivano dai Vandali, sia che questa tribù 
fosse originaria del nord Vendsyssel nello Jutland (antico nordico Van- 
dill) sia del Vende nella Svezia. 
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Ing, il cui nome originario fu probabilmente *Ingwaz , 128 può solo 
essere il padre eponimo, il divino antenato degli Ingvaeoni. 

Gli Ingvaeoni, secondo Tacito ( Germania III), furono uno dei tre 
grandi popoli di Germania. Essi vivevano prossimi all’Oceano, cioè 
probabilmente nella Germania settentrionale e nelle isole danesi. In 
tal caso, essi devono includere quelle sette tribù che adoravano la dea 
Nerthus. 

L’origine del nome Nerthus è discussa. Essa può ben essere messa in 
relazione all’irlandese neri (forza ), 129 che implica che la dea incorpo¬ 
rava la forza e la fertilità della terra. Se così è, probabilmente è questa 
la parola che compare nei composti antico-nordici njardhgjordh (cintu¬ 
ra di forza ), 190 njardhlàss (potente serratura). 

Nerthus, quale che fosse il suo sesso, era ima Vanir ed il suo nome 
corrisponde esattamente a quello del dio Njordh. D culto di Nerthus 
è descritto da Tacito ( Germania XL) con inusuale precisione e le 
sue caratteristiche principali possono essere riassunte. Nerthus è la 
Terra Mater, e si credeva che intervenisse negli affari degli uomini. 
Il centro del suo culto era un’isola nell’Oceano, che può essere una delle 
isole danesi. Un bosco sacro ( castum nemus) era su quest’isola e in 
esso un carro coperto da un drappo che solo i sacerdoti potevano toc¬ 
care. Il sacerdote sapeva quando la dea era presente, e voleva essere 
trasportata nel carro trainato da mucche ed accompagnato da sacerdoti. 
Quando la dea era presente, tutte le armi erano deposte e trascorrevano 
giorni di pace e tranquillità. Quando Nerthus si stancava della compa¬ 
gnia degli uomini, il sacerdote la riconduceva al suo tempio. Poi il carro, 
l’abito e anche la stessa dea dovevano essere separatamente lavati in 
un lago ed il compito era affidato a schiavi che dopo venivano annegati 
nel lago. A causa di ciò questa dea, che era vista solo da coloro che 
morivano, suscitava un sacro terrore. 

È difficile trovare nel lavoro di Tacito un passo più importante. Tro¬ 
viamo solo poche delle pratiche che corrispondono a quelle ascritte 
al culto dei Vanir nelle fonti nordiche e germaniche scritte più di 
mille anni più tardi. 

Re Frodhi fu portato in un carro da vivo e da morto ed il carro di 
Ing lo seguiva. Freyr, secondo il tardo-irlandese Gunnars Thàttr , 131 
fu ugualmente portato per le province di Svezia. 

Freyr, in questa storia islandese, fu accompagnato sul suo carro da 
una donna che crediamo fosse sua moglie. Nerthus fu accompagnato 
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da un sacerdote ed è possibile che la dea della fertilità con il suo pa¬ 
rallelo maschile ed il dio con la sua compagna fossero visti come una 
coppia divina di marito e moglie. 

In fonti di storia islandese leggiamo di alcune donne che portavano 
il titolo di gydhja (sacerdotessa) e hof gydhja (sacerdotessa del tempio). 
Alcune di queste donne avevano l’incarico di custodire i templi ed am¬ 
ministravano sacrifici. 132 Noi non possiamo dire che tutte fossero sacer¬ 
dotesse di Freyr, ma in un caso tale conclusione è chiara. Thuridh, la 
sacerdotessa del tempio, la cui famiglia apparteneva al sud-est della 
contrada, era sorellastra di Thórdh, sacerdote di Freyr ( Freysgodhi ), 
i cui discendenti erano i Freysgydhlingar (sacerdoti di Freyr). 133 

I giorni nei quali Nerthus era presente sull’isola erano giorni di pace 
(pax et quies). I giorni di Freyr, come di Frodhi, erano giorni di pace 
(j fridhr) e prosperità (ór). 

La festa che si svolgeva ogni nove anni a Uppsala sarà discussa più 
in là (cap. XII). Uppsala rimase a lungo il centro del culto di Freyr; 
vi era un bosco sacro, come nell’isola di Nerthus; c’era pure un pozzo 
( fons ), nel quale erano immerse le vittime sacrificali come gli schiavi 
che lavavano la dea Nerthus. 

Possiamo ritenere Nerthus ed il suo sacerdote, Freyr e la sua compa¬ 
gna solo come coppie divine, come dèi del cielo e dèi della terra che 
portavano fertilità e pace; e possiamo essere convinti che il culto de¬ 
scritto da Tacito era fondamentalmente lo stesso di quello menzionato 
nelle tarde fonti nordiche. Sebbene questo culto si sviluppasse prima 
in Svezia o, come è più probabile, nella Germania settentrionale, 134 
esso mantenne la sua forma per circa dieci secoli. Ma resta una se¬ 
ria difficoltà. 

Nerthus non può essere diversa da Njordh, ma gli autori nordici ci 
dicono che Njordh era un dio e non una dea; egli era padre di Freyr e 
Freyia. Questo problema del mutamento di sesso non può essere ri¬ 
solto definitivamente ma potremmo supporre che Nerthus fosse origi¬ 
nariamente ermafrodito o che noi si abbia a che fare con una coppia 
divina, fratello e sorella come Freyr e Freyia. Njordh aveva in moglie 
una sorella; Freyia aveva coabitato con Freyr e l’incesto era normale 
fra i Vanir, In questo caso ci possono essere stati entrambi un Nerthus 
maschio ed una Nerthus femmina. Si è suggerito che Njordh ricordato 
in alcuni toponimi in Svezia non fosse un dio ma una dea. 133 

II carro, come abbiamo già visto, ricorre nelle leggende di Nerthus, 
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Frodhi, Freyr e Ing, ed il suo ruolo nel culto non può dar luogo a 
problemi. Un carro molto ornato, con decorazioni di alta qualità insie¬ 
me a frammenti di un altro carro, fu trovato a Dejbjerg, vicino Ring- 
kjòbing nello Jutland. Questo carro è generalmente assegnato alla 
prima età del ferro, 136 e fu costruito per scopi cerimoniali piuttosto 
che pratici. Ci deve essere stato pure un significato religioso nell’im- 
magine di un disco del sole, trascinato su ruote da un cavallo. Questa 
scoperta fu fatta a Trundholm nella Zealand settentrionale ed è asse¬ 
gnata all’età del bronzo. 137 Nel Grimnismàl (str. 37) si dice che il sole 
era trainato nel cielo da cavalli. 

Scendendo in epoca più tarda, possiamo ricordare lo splendido carro 
rinvenuto nella tomba di Oseberg del IX secolo, come anche i carri a 
quattro ruote raffigurati sulle tappezzerie di quella tomba. 138 Il carro, 
sembra, simbolizzasse morte, fertilità e perciò rinascita. 

Freyr, malgrado fosse trasportato in un carro, era anche un abilissi¬ 
mo cavaliere, 139 ed il suo cavallo si chiamava Blódhughófi (zoccolo in¬ 
sanguinato). A causa di questo nome alcuni hanno collegato il cavallo 
di Freyr con quello del secondo incantesimo di Merseburg, che ebbe 
una storta. 140 

Freyr era anche proprietario di Skidhbladhnir, la migliore delle navi 
che fu fatta per lui dai figli di un nano. 141 Secondo Snorri, 142 questa 
nave era così grande che tutti gli Aesir vi potevano stare in piena 
armatura. Essa era sempre seguita da un vento favorevole ed era co¬ 
struita con tanti pezzi che poteva esser piegata e messa in una borsa. 
Fin dall’età del bronzo, la nave aveva avuto il suo posto nei riti per 
la fertilità, 143 e navi si sono rinvenute di volta in volta nelle tombe e 
raffigurate su monumenti. Non solo dobbiamo pensare alle navi di Gok- 
stad ed Oseberg, ma anche a quelle nelle centinaia di tombe trovate in 
Norvegia e Svezia. Alcune descrizioni di funerali su una nave sono 
conservate nella letteratura storica d’Islanda. 144 Strano abbastanza, le 
navi sono talvolta ancorate o rese immobili. 145 Se non precisamente in¬ 
tesa a trasportare il morto aH’altro mondo, la nave, come il carro, deve 
essere vista come simbolo di morte e fertilità. 

Freyr fu chiamato blótgudh svia o «dio sacrificale degli Svedesi», 146 
ed alcuni dettagli del suo ruolo nel rituale svedese possono essere chia¬ 
riti da Saxo. Freyr, il «satrapo degli dèi» si stabilì a Uppsala, dove 
introdusse il sacrificio umano. 147 Hadding, disse Saxo in un precedente 
passo, aveva stabilito una festa annuale che gli Svedesi chiamavano 
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Fròbhd (sacrificio di Freyr), durante la quale «brune» vittime erano 
sacrificate al dio. 140 

Il culto di Freyr, dato che egli era dio della fertilità, era accompa¬ 
gnato da riti sessuali. Il suo idolo nel tempio di Uppsala, come Adamo 
lo descrisse, era fornito di un gigantesco fallo. 149 Una piccola immagi¬ 
ne o amuleto con queste caratteristiche fu trovato a Rallinge in Soder- 
manland. lw Saxo 151 racconta anche di sacrifici svoltisi sotto i figli di 
Freyr, gli Ynglinghi, in Uppsala. Questi sacrifici erano accompagnati 
da un terribile clamore di campane e da gesti effeminati, che disgu¬ 
starono a tal punto l’eroe Starkadh da indurlo ad andarsene. 

Come suo padre Njordh sposò la gigantessa Skadhi, così Freyr prese 
moglie dal mondo dei giganti. Il suo nome era Gerdh, la figlia del 
gigante Gymir. 152 Allusioni a questo matrimonio sono fatte in diverse 
fonti, e formano l’intero soggetto del poema Skirnismàl (carme di Skir- 
nir), che possiamo così riassumere: 


Freyr (secondo l’introduzione in prosa) si era seduto sul trono di Odino, Hlidh- 
skialf . 153 Egli guardava tutti i mondi e nel mondo dei giganti; lì nel castello di 
Gymir vide una fanciulla così bella che fu preso d'amore per lei. Mandò il fedele 
servitore, Skirnir, in un viaggio pericoloso, al mondo nemico per vincere Gerdh. 
Freyr prestò al servitore il cavallo che poteva intendere i discorsi e la sua splendida 
spada che combatteva da sola. Skirnir cavalcò verso la terra dei giganti su colline 
nebbiose attraverso uno scuro, tremolante fuoco (myrkvan vafrloga). Raggiunto il 
castello di Gymir, egli tentò di corrompere la fanciulla, prima con undici mele 
d’oro (epii ellifu... algullin) e quindi con il magico braccialetto Draupnir; Gerdh 
non accettò niente di tutto ciò e Skirnir allora cercò di spaventarla: avrebbe ta¬ 
gliato la testa della ragazza ed ucciso pure suo padre. Ma quando pure queste mi¬ 
nacce non sortirono nulla, il messaggero si diede a imprecare con parole misteriose 
difficilmente comprensibili. Gerdh sarebbe avvizzita come un cardo secco; essa sa¬ 
rebbe stata colpita da perversione e da smodati appetiti sessuali. Quando fu lanciata 
questa ultima maledizione, la fanciulla cambiò idea: si accordò per incontrare Freyr 
dopo nove notti nel bosco senza vento, Barri. 

Molti anni fa M. Olsen 151 ha dato una spiegazione di questa leggenda 
che, nelle sue linee principali è ancora ampiamente accettata. Freyr è 
il dio del sole o della fertilità; egli è skirr o «scintillante», ed il suo 
messaggero, Skirnir (luminoso) è solo un’altra fprma del dio stesso. 
Freyr, come è detto nel Lokasenna, aveva due altri servi, Byggvir e la 
donna Beyla. Mentre il nome del primo probabilmente è derivato da 
bygg (grano), quello di Beyla è stato messo in relazione con baula 
(mucca). 1 ” 

Gerdh ( Gerdhr ), il cui nome è messo in relazione con gardhr (cam- 

227 



po), personifica il campo di grano tenuto fermamente nelle strette del¬ 
l’inverno, cioè dei giganti del gelo, fra i quali è annoverato Hrimgrim- 
nir (maschera di ghiaccio). Il dio e la moglie si incontrano nel bosco 
Barri: questo nome deriva da barr (orzo). 158 

Una tale spiegazione dello Skirnismàl implica che Gerdh differisce 
poco da Nerthus, Terra Mater. 

Può anche significare che lo Skirnismàl rifletta un atto o un dram¬ 
ma rituale, rappresentante un matrimonio fra il dio del sole e della 
fertilità e la sua sposa terrena. 157 

Ma lo Skirnismàl è designato come poema o storia d’amore. Esso 
certo contiene frasi molto antiche, probabilmente ereditate dal ritua¬ 
le, insieme a elementi che non possono essere molto arcaici. 

Influenze dell’antico inglese sono state notate in fin numero di 
parole usate nel poema e includenti (hrim)kalkr (coppa di cristallo), 
che è stato creduto derivasse dall’inglese calie. 13 * Ancor più sorpren¬ 
dente, l’influenza dell’antica dizione poetica inglese si crede che sia pre¬ 
sente in vafrlogi (fiamma tremolante), che è stato paragonato all’anti¬ 
co inglese waefran liges, e con un numero di espressioni simili usate 
nell’antica poesia inglese. 159 

Le undici mele d’oro offerte da Skimir alla fanciulla possono sor¬ 
prendere. Esse forse devono identificarsi con le mele di Idhunn, che 
gli dèi mangiavano per non invecchiare. In questo caso, epli ellifu 
(undici mele) dello Skirnismàl (19-20) potrebbe essere corretto in epli 
ellilyfs (mele della medicina per la vecchiaia). 180 

Se il racconto delle mele di Idhunn ha alla base origini classi¬ 
che, ha pure affinità fortissime con racconti celtici e particolarmen¬ 
te con la leggenda dei figli di Tuirenn. 181 Influenze celtiche sono 
pure state sospettate nel fuoco incantato che nessuno può superare 
se non il cavallo magico. 182 

Freyr appare principalmente come dio della fertilità. Per alcuni 
popoli tra i quali il benessere dipendeva dalla fertilità delle mandrie, 
egli era il più importante di tutti gli dèi; egli era «dio del Mondo». 

Il seminare, il raccogliere ed il mietere dipendevano moltissimo dal¬ 
la pace, e FrejT era il dio della pace. Ma, se egli era il dio più vene¬ 
rato, come dicono le fonti, fu anche un guerriero ed un difensore. 
Egli è il «protettore degli dèi» ( àsa jadharr ). 163 N eWHùsdràpa, 16 * 
egli guida gli eserciti e nello Skirnismàl (str. 3) egli è folkvaldi godha 
(condottiero degli eserciti degli dèi). Un altro nome per Freyr è Atri- 
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d/zi, 161 che probabilmente significa «colui che cavalca in battaglia». La 
kenning Freys leikr, usata da Thorbjòm Homklofi, è stata interpre¬ 
tata come «sacrificio di Freyr», ma probabilmente significa «il diporto 
di Freyr, battaglia». 186 

Freyia. Freyr nel tardo periodo pagano fu il dio principale dei Vanir 
e sovrintendeva alla fertilità, suo contrapposto femminile era sua so¬ 
rella, Freyia, la Vanadis (dea dei Vanir), Vanabrùdhr (moglie dei 
Vanir). Sia Freyia che suo fratello erano figli di Njordh e della sua 
sorella-moglie (v. Njordh , sopra). Non si sa chiaramente come Freyia 
venisse al mondo degli Aesir (v. Guerra degli Aesir, sopra) ma si rac¬ 
conta che essa insegnò loro la stregoneria ( seidhr ) e che spesso era 
lasciva e avida. Essa poteva essere invocata nell’amore, godeva della 
poesia amorosa ( mansongr ), che era severamente proibita per la co¬ 
mune legge d’Islanda. 167 

Freyia aveva molto in comune con suo fratello. A lei ed a Freyr era¬ 
no sacri i porci. Uno dei suoi soprannomi, Syr, significa certamente 
«scrofa»; 168 ed essa probabilmente prendeva talvolta la forma di una 
mucca. Nello Hyndloliódh (str. 5-7), un poema che unisce elementi an¬ 
tichi insieme a elementi più tardi e dotti, 169 Freyia cavalca un cin¬ 
ghiale verso il Valholl. Questo cinghiale si chiamava Hildisvini (cin¬ 
ghiale di battaglia); era stato creato per Freyia da due nani e il suo pelo 
dorato riluceva come quello del cinghiale di Freyr. Un più tardo passo 
del poema medesimo (str. 45), 170 i cui versi sono di difficile interpreta¬ 
zione, probabilmente intende dire che l’amante di Freyia aveva la for¬ 
ma di un cinghiale. 

La dea era anche messa in relazione con altri animali. Essa inseguiva 
il suo amante di notte come la mitica capra, Heidhrun, correva dietro 
al caprone. 171 Un arcaico poetastro cristiano descrisse Freyia come una 
prostituta ( grey ). 172 Come dea della sensualità e della fertilità, Freyia 
era naturalmente associata o anche identificata con animali prolifici e 
sensuali. 

Questo è probabilmente il significato di uno strano racconto fatto da 
Snorri. 173 Freyia non solo cavalcava un cinghiale, ma anche, come gli 
altri Vanir, era portata su un carro: il suo carro era tirato da gatti, e 
perciò essa potè essere chiamata «padrona di gatti» ( eigandi fressa). 
Il motivo è stato paragonato con leggende delle divinità orientali, e 
specie con quella di Cibele, il cui carro era tirato da leoni o pantere, 174 
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ma non è necessario ricercarne un’origine straniera. Il gatto, come i 
nordici pagani dovevano sapere, è la più lasciva delle bestie. 

Freyia era la moglie di Odh ( Odhr ), come sappiamo dalla Volospà 
(str. 25), daWHyndloliódh (str. 47) e dalle opere di Snorri. 175 Odh, a 
giudicare dal nome, non può essere altro che un doppione di Odino, 176 
proprio come Ullin deve essere un doppione di UH. 177 L’unica leggenda 
di Odh ci fa sapere che come Odino in più di una occasione si mise in 
cammino per lunghi viaggi, così fece Odh. Freyia andò in cerca di lui 
e pianse lacrime d’oro; per questa ragione i poeti chiameranno l’oro 
«lacrime di Freyia». 176 

Questa ultima leggenda dimostra che Freyia era una divinità non 
solo della fertilità, ma come suo padre, della ricchezza. 

Freyia possedeva la famosa collana Brising, o cinto ( Brisinga 
meri ), 17fl ed una tarda leggenda ci dice come essa vendette la sua castità 
ad alcuni nani, in cambio di una preziosa collana che, forse deve iden¬ 
tificarsi con questa. 180 Di Freyia si conoscevano due figlie, i cui nomi 
significavano entrambi « gioiello » ( Hnoss e Gersemi). La kenning Syrar 
maer (figlia di Syr) è usata da Hallfredh per significare «tesoro». 101 

Abbiamo già riferito alcune leggende sulla vita erotica di Freyia. Va¬ 
rie volte abbiamo ricordato come i giganti spasimassero per lei. Il gi¬ 
gante Hrungnir, che era stato ospitato dagli dèi, minacciò di distrug¬ 
gere Asgardh e tutti i suoi abitanti ad eccezione di Freyia e Sif che 
avrebbe tenuto per sé. 102 Nel Thrymskvidha, si dice come il gigante 
Thrym promise di rendere il martello di Thor a patto di avere Freyia 
come moglie. Snorri pure racconta, nella sua elaborata leggenda della 
costruzione e del muro della cittadella degli dèi, come il gigantesco 
costruttore stipulò che la sua ricompensa dovesse includere anche 
Freyia. Dal passo della Volospà (str. 25), sulla quale è basata la leg¬ 
genda di Snorri, sembra che Freyia fosse già nelle mani dei giganti. 

A quanto Snorri ci dice sulla leggenda del muro, il gigante muratore 
domandò non solo Freyia ma anche il sole e la luna. Ciò può aiutarci 
a capire il significato dello strano mito. I giganti avrebbero affrontato 
il mondo nell’oscurità e nel freddo esterno e avrebbero portato via la 
dea principale della fertilità. In altre parole, questo mito ha qualcosa 
in comune con quello di Freyr e Gerdh; esso simbolizza il trapasso 
delle stagioni. I giganti del gelo ( hrimthursar ) minacciano inverno 
eterno, sterilità e oscurità tali cha i popoli del Nord hanno ragione di 
avere paura. 
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Freyia che i giganti desideravano possedere, richiama in certo qual 
modo Gerdh, che fu portata dal mondo dei giganti. In un precedente 
paragrafo la leggenda di Gerdh era vista come un mito stagionale della 
fertilità, e Gerdh fu identificato con Nerthus e Terra Mater. Ma Gerdh, 
la cui dimora poteva essere raggiunta solo attraverso un magico fuoco 
da un cavaliere montato su un cavallo magico, aveva qualcuna delle 
qualità di una fanciulla-scudo 183 e perciò di una valchiria. Sua madre 
si chiamava Aurbodha, che qualcuno legge Orbodha , 184 nome adatto 
ad una valchiria e perciò un demone di guerra e morte. 

Freyia aveva queste qualità. Essa era non solo una dea della fertilità 
ma anche di morte e guerra. Nel Grimnismàl (str. 14) si racconta che 
essa vive in Folkvang, interpretato come «campo di battaglia». Ogni 
giorno essa sceglie la metà di quelli che cadono in battaglia, mentre 
Odino prende l’altra metà. Snorri 185 racconta come essa cavalca in 
battaglia. 

L’ultima leggenda mette insieme Freyia con Odino e le loro rela¬ 
zioni appaiono pure in altri miti. Odino era dio di stregoneria ( seidhr) 
ma fu Freyia che introdusse queste pratiche malvage fra gli Aesir. 188 
Non sorprende quindi leggere in una tarda fonte che Freyia fu una 
volta la signora di Odino. 187 Come già suggerito, il marito legittimo di 
Freyia, Odh, può difficilmente essere distinto da Odino. 

Freyia è così dea di fertilità, nascita e morte, il ciclo sempre ri¬ 
corrente. 

Il nome Freyia corrisponde a Freyr e significa solo «Signora». In 
altre parole è un titolo e non un nome proprio. Freyia ha molti altri 
nomi e Snorri 188 dice che la ragione di ciò è che ella assunse nomi 
differenti nei suoi viaggi fra i vari popoli, mentre ricercava Odh. C’è 
molta verità in ciò, perché ciò implica che Freyia doveva essere iden¬ 
tificata con la locale dea della fertilità, cui essa rassomigliava troppo per 
esserne chiaramente distinta. 

Freyia è chiamata Horn (Hòm). Questo nome è frequentemente 
usato dagli scaldi in kenningar per « donna » e meno comunemente in 
relazione all’antico nordico horr ed al dialettale svedese hòr , 189 con 
significato di «lino». Ciò implica che Hom era una dea del lino ed 
il suo culto appare, sull’evidenza dei toponimi, antico e localmente 
ristretto. Forme come Hàrnevi probabilmente corrispondenti *Hornarvé 
(tempio di Hom) sono documentate varie volte nell’Uppland svedese, 
mentre Jàrnevi, che si dice della stessa origine, è trovato nell’Oster- 
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gòtland. 193 Alcuni hanno visto il nome di Hom in toponimi danesi, ma 
gli esempi dati sono discutibili. 181 Freyia è anche chiamata Mardoll 
(o Martholl) specie in kenningar per oro del tipo Mardallar tàr (la¬ 
grime di Mardoll), Mardallar hvarma fagrregn (la bella pioggia delle 
ciglia di Mardoll). 192 Il primo elemento di questo nome è probabilmente 
marr (mare), il secondo può essere messo in relazione a Dellingr e così 
indica luce. 193 

Un altro nome per Freyia è Gefn che appare di frequente in ken¬ 
ningar per «donna» sul tipo di linnvengis Gefn (Gefn del campo del 
serpente, oro). 194 È comunemente messo in relazione al verbo gefa 
(dare) ed implica così che la dea è datrice di ricchezza, fertilità, benes¬ 
sere. 195 Questo deve essere anche il significato di Gefjun (v. cap. Vili, 
Gefjun), ma Gefjun appare nel mito come una dea a sé, non identifi¬ 
cata con Fre 3 r ia. 19fl 

Poco si sa sul culto di Freyia. Nel VHyndloliódh (str. 10) la dea si 
vanta del suo favorito, Ottar, che ha eretto un altare ( horgr ) per lei 
e lo ha arrossato con sangue sacrificale. Ma i toponimi della Scandi¬ 
navia mostrano che il culto di Freyia era diffuso e comparativamente 
antico. Nei toponimi è spesso difficile distinguere Freyia dal fratello 
Freyr, ma si può ottenere un quadro generale dei tipi e della distri¬ 
buzione dei nomi nei quali Freyia è ricordata. 

M. Olsen 197 conta tra venti e trenta toponimi composti con Freyia 
nella sola Norvegia. Tre di questi sembrano risalire a *Freyjuhof (tem¬ 
pio di Freyia). In altri il nome della dea è composto con parole per 
«prato» (- thveit , -land) e simili. Questi nomi sono particolarmente 
comuni nella costa occidentale ed un numero notevole ne è stato trovato 
nella costa sud-orientale. 

In Svezia i toponimi composti con Freyia sono più numerosi e va¬ 
riati e sono distribuiti in una vasta area, benché particolarmente 
accentrati nell’Uppland. Un numero di essi è sul tipo * Freyjuve (san¬ 
tuario, tempio di Freyia) e *Freyjulundr (bosco di Freyia), 198 che con¬ 
servano ricordi di culto pubblico. Gli specialisti vedono pure parole 
corrispondenti con il gotico alhs, l’antico inglese ealh (tempio) in nomi 
come Fròal , Fròale , 19fl dei quali numerosi esempi sono documentati in 
Svezia, sebbene suscettibili di altre interpretazioni. Il nome Freyia è 
anche trovato in molti esempi composti con parole indicanti prato, 
roccia, laghi, ed altri oggetti naturali. 200 
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Capitolo ottavo 

Divinità minori 


Quando parliamo di divinità minori intendiamo quelle del cui culto e 
dei cui miti, nel Nord, si ha scarsa conoscenza. Non dobbiamo pensare 
che esse abbiano avuto poca importanza, ma, in alcuni esempi, il loro 
culto affonda talmente le radici nell’antichità che la loro memoria 
svanisce proprio quando i nostri documenti si formano. 

Tyr. Una di queste evanescenti 6gure divine fu Tyr, che ebbe indub¬ 
biamente un alto ruolo, se non in Scandinavia almeno in Germania e 
forse in Inghilterra. 

Tyr aveva molto a che fare con le rune e la magia runica. La runa t 
( t ) prende nome da lui sia nei poemi rimici norvegesi che in quelli 
islandesi, ed il nome tir, dato a lui nel Poema Runico in antico inglese, 
con le varianti ti nel manoscritto di Salisburgo, deve avere la stessa 
origine. 1 

Nel Sigrdrifomàl (carme di Sigrdrifa, str. 16) si racconta che chi 
spera nella vittoria deve incidere sull’elsa o altre, parti della sua spada 
il nome Tyr e deve ripeterlo tre volte. 

I poeti runici norvegesi e islandesi raccontano che Tyr aveva una so¬ 
la mano e hinn einhendi àss (il dio dalla unica mano) era un suo ap¬ 
pellativo. 2 Alcuni poeti alludono alla perdita della mano destra di Tyr, 3 
ma la leggenda su come egli la perse è raccontata solo da Snorri.' 1 

Fra i figli di Loki e della gigantessa Angrbodha, 5 c’era il lupo Fen- 
rir- questo era allevato dagli Aesir, ma solo Tyr aveva il coraggio di 
nutrirlo; consci della pericolosità della bestia gli dèi decisero di inca- 
temarlo: egli ruppe due catene, ma la terza era magica, lavorata dai 
nani; formata col miagolio di gatto, barba di donna, respiro di pesce 
e sputo d’uccello. Era liscia e soffice come un filo di seta, ma il lupo 
accettò di farsi legare solo a patto che uno degli dèi ponesse la mano 
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tra le sue zanne come pegno. Solo Tyr osò fare questo: egli perse la 
mano, ma il lupo fu legato e non potrà liberarsi fino al Ragnaròk, 
quando egli sarà la morte di Odino. 

Questa leggenda ci richiama alla memoria quella di Nuadu dalla 
mano d’argento (v. cap. VII). Invero Tyr, con la sua unica mano, sem¬ 
bra essere giustapposto al monocolo Odino che, come Nuadu con la sua 
unica mano, sta accanto a Lug con il suo magico occhio chiuso. Alcuni 
hanno visto la leggenda di Tyr in una prospettiva più ampia: ritengo¬ 
no Tyr non solo un dio della guerra, come spesso si dice sia, ma anche 
dio dei patti e della giustizia. Il crudele magico Odino è così opposto a 
Tyr, come Vazuna, dea della notte, è opposta a Mitra, dio del giorno.® 

Snorri 7 caratterizza Tyr in termini generali. Egli non è un pacifi¬ 
catore e dispone della vittoria. Egli è il più valoroso degli dèi e gli 
uomini intrepidi lo invocano. Nel Ragnaròk, Tyr incontrerà il lupo 
Garm, e si uccideranno a vicenda. Snorri dice che Tyr è figlio di Odino, 
ma secondo VHymiskvidha (str. 5) egli era figlio di un gigante, Hymir. 

I toponimi della Scandinavia ci danno qualche notizia sul culto di 
Tyr e suggeriscono che esso era praticato specialmente in Danimarca. 
È stato documentato un numero di forme rappresentanti l’antico nor¬ 
dico Tyslundr (bosco di Tyr), oltre ad altre applicate a laghi sacri al 
dio. 8 Nomi di questo tipo in Svezia sono pochi, se pure esistono, men¬ 
tre in Norvegia offrono un esempio eccezionalmente interessante in 
Tysnesòen (isola del promontorio di Tyr), nel Sunnhordland. Questo 
si trova in un distretto chiamato precedentemente 'Njardharlog (o di¬ 
stretto di Njordh). 9 

Tyr, come ben si sa, ebbe il nome latino Mars e quindi la maggior 
parte dei popoli germanici rendeva Dies Martis con Tuesday (antico 
nordico Tysdagr) e simili. È chiaro che i Romani lo vedevano princi¬ 
palmente come dio di guerra. 

Ciò risulta da altre allusioni al Marte germanico in opere di autori 
classici. I Goti gli sacrificavano prigionieri, credendo che il dio della 
guerra fosse ben propiziato con sangue umano. 10 Gli Hermunduri an¬ 
che gli offrivano sacrifici umani, 11 mentre altri lo riguardavano come 
il più alto degli dèi. 12 

II nome Mars appare su numerose stele votive provenienti da aree 
germaniche. Una di queste, particolarmente interessante, venne trova¬ 
ta a House-steads, presso il Valium Adriani: è datata al III secolo, e fu 
evidentemente eretta da un soldato germanico che militava sotto i Ro- 
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mani. Essa era dedicata a Mars Thingsus (Deo Marti Tingso...). Se, 
come si crede, Mars Thingsus è Tyr, dio del thing, o assemblea giudi¬ 
ziaria, l’argomento che Tyr era dio di giustizia, come anche della guer¬ 
ra, guadagna molto credito. 13 

Come dimostra il nome della runa (Tir, Ti), i pagani inglesi cono¬ 
scevano il dio Tyr. Scrittori in antico inglese occasionalmente glossa¬ 
rono il latino Mars con Tiw (Tig). 1 ‘ > Il nome di questo dio è stato an¬ 
che visto in qualcuno dei toponimi dell’Inghilterra meridionale. 15 

Il nome Tyr generalmente si fa derivare da un più antico *Tiu>az. 
Esso è stato paragonato con il latino deus, l’antico irlandese dia, il 
sanscrito deva -, che è anche visto nell’antico nordico plurale tivar 
(dèi). In questo caso Tyr significa soltanto «dio». Alcuni, tuttavia, lo 
riallacciano più strettamente con nomi di divinità derivanti dalla stessa 
radice, greco Zeus, sanscrito Dyaus . ia In questo caso, Tyr è caratte¬ 
rizzato come un dio eccezionalmente antico del cielo e del giorno. In 
entrambi i casi egli deve aver occupato un ruolo importante nella ge¬ 
rarchia, benché egli non sia chiaramente descritto nei nostri documenti. 

Ull. Sappiamo qualcosa di più sul dio Ull. Saxo racconta una sua leg¬ 
genda e Snorri 17 dice che egli era figlio della moglie di Thor, Sif, e 
quindi figliastro di Thor. Era di splendido aspetto, aveva le qualità di 
un guerriero e veniva invocato in combattimenti singoli. Ull era così 
bravo nello sciare che nessuno poteva competere con lui, e oltre a ciò 
era un valente arciere : poteva essere invocato come dio dello sci ( ondu- 
rdss), dio dell’arco ( bogaàss ), dio cacciatore (veidhiàs), come anche dio 
scudo (skjaldar àss). 

Il Grimnismàl (str. 5) dice che la dimora di Ull era in Ydalir (valle 
dei Tassi). Nello stesso poema (str. 42) Odino, posto tra due fuochi, pro¬ 
mise i favori di Ull e di tutti gli dèi a colui che lo liberasse. 

Una più pertinente allusione a Ull è fatta nell’ Atlakvidha (str. 30) 
in cui si racconta che Gudhrun, litigando un giorno con suo marito 
spergiuro, Atli, gli ricordò di aver fatto dei giuramenti al suo fratello 
che ora egli tradiva: l’ultimo di questi giuramenti, e forse il più solen¬ 
ne, era stato sancito sull’anello di Ull ( at hringi Ullar). 

Il nome di Ull è spesso usato nelle kenningar scaldiche, ma esse 
aggiungono poco a quello che sappiamo. Un guerriero può essere chia¬ 
mato «Ull della battaglia» o «Ull della dea della battaglia», ed un 
poeta «Ull della poesia». 18 Thor è chiamato «padrino di Ull» da uno 
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dei più antichi scaldi. 19 Kenningar del tipo « nave di Ull » per « scudo » 
sono più strane e devono riecheggiare un mito non più ricordato chia¬ 
ramente, 20 forse la leggenda del gigante Hrungnir, che stava in piedi 
sul suo scudo. 21 

Con il poco che Snorri ed i poeti ci dicono, essi mostrano che Ull non 
era isolato nel pantheon nordico. Egli era non solo figlio di Sif, ma ave¬ 
va pure una forte somiglianza con Skadhi, la gigantessa moglie di 
Njordh. 22 Entrambi sciavano, cacciavano e adoperavano rarco. Ull 
deve perciò essere messo in relazione a Njordh stesso, benché i due dèi 
possano difficilmente essere identificati. 23 

Ull, come si è detto, vive a Ydalir, (valle dei tassi). È quasi fuori dub¬ 
bio che il sempreverde tasso era ritenuto sacro, e che rYggdrasill e i 
sacri alberi di Uppsallir erano tassi. 24 Gli archi migliori erano fatti con 
rami di tasso, 23 e non deve sorprendere che il dio arciere dovesse vivere 
dove i tassi fiorivano. 

Studiosi di toponimi scandinavi hanno messo a fuoco, in certo modo, 
Ull ed il suo culto. Nomi dei quali Ull- forma il primo elemento si 
trovano in gran numero nella Svezia centrale e orientale, come pure 
nella Norvegia sud-orientale e meridionale, con alcuni esempi nella 
costa occidentale. In Danimarca, invece, nessun esempio certo di que¬ 
sto elemento è stato rinvenuto. 26 

I tipi di toponimi variano, ma in Svezia il nome del dio è più fre¬ 
quentemente combinato con parole indicanti santuari e luoghi di pub¬ 
blico culto per esempio vé, horgr, lundr , akr. In Norvegia, invece, il 
nome Ull- è composto più con parole indicanti prati, pasture, per es. 
erigi, land, vin, thveit, e anche con parole indicanti oggetti puramente 
naturali, per es. ey hvàll, nes, vik. 

Ma i toponimi norvegesi mostrano che c’era anche un dio, chiamato 
*Ullinn, il cui nome sta in relazione ad Ull ( Ullr ) come Odhinn a 
Ódhr; 27 essi possono essere poco più che varianti. Nella Norvegia il 
nome Ullinn è tre volte combinato con -hof (tempio) come anche con 
vangr e akr. 2 * 

La distribuzione dei toponimi composti di Ull-, * Ullinn- mostra che 
il culto di questo dio era una volta molto importante e molto diffuso 
specie nella Svezia orientale. Recenti ricerche suggeriscono pure che 
il culto di Ull era antico e venne in seguito offuscato da quelli di altri 
dèi, particolarmente Thor, Freyr, Freyia, prima del tempo in cui esso 
si ritrovasse in documenti letterari. 23 
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Ci sono ragioni certe, se pure non importanti, di dubitare che il culto 
di UH si estinguesse veramente così presto come comunemente si è sup¬ 
posto. Se la parola hof (tempio) non è introdotta da un’altra lingua, è 
impossibile che fosse applicata a templi prima dell’età vichinga. 30 Que¬ 
sto suggerisce che lo Ull(inn) cui si richiama il norvegese *Ullinshof 
era ancora venerato in quel tempo. Il tardo Ólafur Làrusson 31 ha segna¬ 
lato un gran numero di toponimi islandesi nei quali il primo elemento 
era Ullar-, Ciò potrebbe essere il genitivo della parola ull (lana), ma 
quando troviamo Ullarfoss accanto a Godhafoss (cascata degli dèi), e 
Ullarklettur accanto a Godhaklettur (scogliera degli dèi), ci domandia¬ 
mo se il nome del dio Ull non sia il primo elemento nel composto. 

Abbiamo detto che Odino, promettendo le benedizioni di tutti gli 
dèi a colui che lo salvava dalle fiamme, nominò solo Ull. Questo solo 
fatto indica l’importanza di Ull, la quale del resto si intuisce anche 
dalla Atlakvidha , dove il più solenne giuramento è fatto sull’anello di 
Ull. Questo non può essere altro che il baugeidhr, il giuramento che 
i pagani Islandesi tenevano in nome di Freyr, Njordh e dio onnipo¬ 
tente. 32 È implicito che per alcuni popoli e in alcuni periodi, Ull fu se 
non il più importante degli dèi, almeno il dio della sicurezza e della 
legge. 

L’importanza di Ull è anche suggerita dal solo mito che su di lui ci 
resta e che è raccontato da Saxo. 33 Odino, capo degli dèi, aveva umiliato 
il nome di divinità mascherandosi da donna per compiere una ven¬ 
detta per Baldr. 34 Perciò egli venne espulso e rimpiazzato da Ollerus 
(Ull), che regnò per dieci anni e prese pure il nome di Odino; alla fine 
gli dèi, impietositisi per Odino, lo riaccolsero. Ollerus fuggì verso la 
Svezia ma venne ucciso in Danimarca. Di Ollerus si raccontava che 
era un mago e che era solito traversare il mare su un osso iscritto 
con lettere. In questo alcuni hanno visto una base per la kenning- 
scudo «nave di Ull». 35 

La leggenda dell’usurpazione da parte di Ull del trono di Odino lo 
pone accanto a certe altre figure mitologiche. Più anticamente, Saxo 36 
dice che Odino lasciò il regno disgustato per la lasciva condotta di sua 
moglie Frigg. Il suo posto venne preso da un altro mago Mithotyn, che 
fuggì quando Odino ritornò, e fu ucciso. Il nome Mithotyn è di ardua 
interpretazione, 37 ma è difficile che il suo secondo elemento sia diverso 
dal nome di Odino stesso. I miti sia di Mithotyn che di Ollerus impli¬ 
cano che questi impostori competerono con Odino per la sovranità. Un 
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significato simile si può trovare in un racconto di Snorri, 38 nel quale 
si narra che quando Odino era lontano, i suoi fratelli Vili e Vé, 39 go¬ 
vernarono il regno e si divisero Frigg. 

Il significato del nome Ull è stato a lungo disputato. 80 Di tutte le 
interpretazioni offerte, una delle più antiche ha raccolto le maggiori 
approvazioni. Il nome è paragonato con il gotico wulthus (gloria, forse 
splendore) e l’antico inglese wuldor (gloria, splendore, onore). Questo 
nome può forse essere visto in forma più antica nell’iscrizione trovata 
su un puntale di spada proveniente da Thorsbjaerg (Slesvig) del 300 
ca. d.C. Questa si legge (o )wlthuthewarR..., ed alcuni l’hanno interpre¬ 
tata come «servitore di Ull». 81 

Se il nome Ull significa «gloria, splendore» non è difficile credere 
che egli fosse un dio del cielo: sui suoi sci, come suggerisce de Vries, 42 
Ull può rappresentare lo splendore del cielo invernale. 

Si è suggerito che anche Tyr fosse un dio del cielo. Con il suo unico 
braccio egli corrisponde al monocolo Odino. Mentre il culto di Tyr 
sembra essere poco noto a nord della Danimarca, quello di UH sembra 
scarsamente conosciuto in Danimarca e a sud di essa. Sembra come se 
Ull rappresentasse nel nord ciò che Tyr era nel sud. 

Potremmo credere che Ull e Tyr fossero per molti popoli gli dèi 
principali, anche gli dèi del cielo. Nel corso dell’età vichinga essi fu¬ 
rono oscurati dal furioso, rabido Odino. 

Bragi. Odino fu descritto come dio della poesia e delle rune e della 
saggezza occulta. 43 Ciò nondimeno, egli aveva un competitore, Bragi. 
Nel Grimnismàl (str. 44) Bragi è nominato come il più importante dei 
poeti, e il Sigrdrifornai (str. 16) racconta cripticamente di rune o let¬ 
tere incise sulla lingua di Bragi. Egli prende parte alla lite con Loki 
descritta nel Lokasenna (str. 8 sgg.) ed è chiamato merito di Idhunn, 
che custodiva le mele della eterna giovinezza. 44 

Snorri dice poco su Bragi, e non abbiamo alcuna prova di un suo 
culto. Ma la posizione del dio è complicata. 

Il primo uomo cui una credibile tradizione assegna la poesia in for¬ 
ma scaldica fu Bragi Boddasson il Vecchio. Questi, autore del Ragnar - 
sdrdpa, era probabilmente nativo della Norvegia sud-occidentale e se¬ 
condo le genealogie nelle quali egli figura, nacque verso l’830-840. 45 

Nello Eiriksmàl (carme di Erik Ascia di Sangue), 40 composto verso 
la metà del X secolo, Odino chiama i suoi servi per dare il benvenuto 
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al monarca morto, nel Valholl. Questi servi sono i famosi eroi Volsun- 
ghi, Sigmund e Sinfiotli, oltre a Bragi. Questo motivo è ripetuto da 
Eyvind nell 'Hàkonarmàl (carme di Hakon), 47 nel quale Bragi è nomi¬ 
nato tra coloro che danno il benvenuto a Hakon il Buono insieme a 
Hermodh. Hermodh generalmente passa come figlio di Odino, 48 benché 
il nome sia anche applicato a un leggendario eroe nel Hyndloliódh 
(str. 2), e un Heremod è nominato nel Beowulf come re dei Danesi. 

Ci domandiamo se il Bragi nominato nei carmi di Eirik e di Hakon 
sia il dio della poesia o il poeta storicamente esistito che con altri eroi 
si era unito alla scelta schiera di Odino. Ci possiamo pure chiedere 
se i due non debbano essere identificati, il che implicherebbe che il 
poeta, come altri grandi uomini era stato elevato al rango di divinità 
dopo la morte. 4 ' 1 Il sospetto cresce se si pensa che il nome Bragi era 
applicato a certe altre figure leggendarie e storiche, e che i nomi degli 
dèi erano raramente applicati agli uomini. 

Anche questa spiegazione tralascia una difficoltà. La parola bragr 50 
è occasionalmente usata per «poesia», e Snorri 51 dice che essa deriva 
dal nome del dio. Questa stessa parola è usata in più tardo islandese 
per «maniera, modo, forma ecc.», 52 e lo sviluppo semantico può essere 
paragonabile a quello di hàttr, che pure significa «maniera, modo, for¬ 
ma », ma in un senso più specifico è usato per « forma poetica ». 

C’è anche un altro bragr che significa «capo o migliore». 33 Quale che 
sia la sua origine, 54 questa parola deve essere messa in relazione all’an¬ 
tico inglese brego, che è usata nello stesso modo. 

Tale prova che noi possediamo, non suggerisce che Bragi fosse un 
dio antico, ma piuttosto un poeta storicamente vissuto, che cultori di 
mitologia avevano promosso al rango di divinità. 

Idhunn. Varie volte abbiamo sfiorato la leggenda di Idhunn. 55 Di lei 
si racconta solo un mito. Secondo Snorri 5 ® essa conserva in un cesto 
alcune mele magiche. Quando gli dèi cominciarono a invecchiare essi 
mangiandole ridiventarono giovani nuovamente. Attraverso l’astuzia 
di Loki, Idhunn e le sue mele caddero nelle mani dei giganti e gli dèi 
divennero vecchi e canuti; essi si riunirono in concilio e costrinsero 
Loki a riprendere Idhunn e le mele. Sotto forma di un falcone egli 
volò nel mondo dei giganti dove trovò la dea: la tramutò in una noc¬ 
ciola e volò via mentre il gigante tramutatosi in aquila lo inseguiva. 
Idhunn è detta moglie di Bragi. Come abbiamo notato sopra, poiché il 
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suo nome è usato pure come nome proprio, alcuni hanno dubitato che 
Bragi fosse realmente un dio. Pure il nome Idhunn si trova diverse 
volte nelle fonti storiche come nome proprio' 57 e non vi è valida prova 
dai toponimi e altre fonti che essa fosse oggetto di culto. 58 

Tuttavia il mito di Idhunn e del suo rapimento non è una inven¬ 
zione tarda. Esso è descritto da Thjódhólf di Hvin neìVHaustbng risa¬ 
lente al 900 ca. 59 I versi di Thjódhólf, pur nella loro oscurità, mostrano 
che Idhunn era ben nota al suo tempo. Thjódhólf non ricorda le mele, 
ma allude a Idhunn come a colei che conosceva la medicina per la 
vecchiaia degli dèi. 

Si è detto che la leggenda delle mele è di origine straniera: infatti 
coltivazioni di mele non furono note in Scandinavia fino al tardo Me¬ 
dioevo, 60 però la parola nordica epli, che appare in varie forme in tutte 
le lingue germaniche, non significa solo «mela»: essa è applicata a 
altri frutti dalla forma rotonda, e perfino alle ghiande. 61 

La leggenda di Idhunn è stata paragonata a ben note leggende ebrai¬ 
che e classiche, ma molto da vicino somiglia alla leggenda irlandese dei 
figli di Tuirenn. 62 I tre figli rubarono le mele dal giardino di Hisbema. 
Queste mele avevano proprietà terapeutiche: se erano mangiate da un 
ferito o da un uomo ammalato di malattia mortale egli guariva all’i¬ 
stante. E inoltre più le mele erano mangiate e mai esse si consumavano. 
La somiglianza tra le leggende nordiche e irlandesi sta nel modo come 
le mele furono rubate: i figli di Tuirenn presero forma di falchi e 
furono inseguiti da tre guardiane delle mele in forma di grifi. 

Non è necessario chiedersi quale di queste leggende abbia influenzato 
l’altra: entrambe devono derivare da un ceppo comune. In questo 
esempio, come in molti altri, i miti dei due popoli più occidentali ras¬ 
somigliano molto l’uno all’altro. La cattura del cibo prezioso da parte 
di un individuo in forma di falcone o falco e il suo inseguimento da 
parte dei guardiani in forma di aquila ci richiama Odino e il furto 
dell’idromele della poesia. 63 Possiamo pensare anche a Indra, che, sotto 
forma di aquila, rubò il soma. 

La mela e gli altri frutti rotondi possono essere visti come simboli 
di fertilità e morte. Ciò appare evidente in un’altra leggenda irlandese, 
quella di Conle (Connla), 64 che ricevette una mela magica dalla donna 
dell’altro mondo, con la quale poi andò a vivere. Le mele selvatiche 
della Scandinavia probabilmente dovevano avere un valore pratico, co¬ 
me suggerisce il grande numero di mele selvatiche trovate in cesti ed 
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altri recipienti nella tomba di Oseberg, e in un caso insieme a grano. 65 

Il ratto di Idhunn e delle sue mele ricorda alcune leggende nordiche. 
Gerdh era nelle mani dei giganti, e fu rapita a loro da un emissario 
di Freyr, Skimi, il luminoso. 66 I giganti spesso desideravano Freyia e 
chiesero insieme a lei il sole e la luna. Questi demoni della morte vole¬ 
vano gettare il mondo nella sterilità e nell’oscurità. Idhunn, in questo 
caso, è poco diversa da Gerdh e Freyia. Come Freyia essa era conside¬ 
rata la più erotica delle dee, e si diceva che si fosse unita con l’ucci¬ 
sore di suo fratello. 67 Che Gerdh avesse fatto lo stesso, può forse es¬ 
sere implicito in un’oscura strofa dello Skirnismàl (str. 16). In un’altra 
strofa dello stesso poema (str. 19) è forse detto che Gerdh doveva pos¬ 
sedere le mele sacre. 68 

Gefjun. Snorri in due occasioni racconta una leggenda su Gefjun, il cui 
nome può essere paragonato con Gefn, soprannome di Freyia. 68 

A quanto racconta Snorri nella sua Edda , 7J Gylfì, mitico re di Svezia, 
regalò a una donna girovaga un pezzo di terra largo quanto quattro 
paia di buoi potevano arare in un solo giorno. Gefjun proveniva dalla 
razza degli Aesir. Essa portava quattro buoi dal mondo dei giganti, 
ma erano in realtà i figli che essa aveva avuto da un gigante. L’aratura 
fu ampia e profonda e la terra fu sdradicata dal Logrinn (Màlaren), 
Svezia, e trascinata allo Zealand, Danimarca, dove restò. Per questo i 
promontori in Zealand corrispondono con isolette nel Logrinn. 

Nella Ynglinga Saga (V), Snorri racconta la leggenda in maniera 
diversa. Odino migrando dall’est, andò da Fyn in Danimarca. Egli man¬ 
dò Gefjun a nord a cercare terra. Gylfi gliene concesse una misura ed 
essa andò nel mondo dei giganti dove partorì quattro figli da un gi¬ 
gante: poi li mutò in buoi, li spinse ad arare e così trasportò la terra 
in Zealand. 

In entrambi i passi, Snorri cita un verso che si pensa appartenga al 
Ragnarsdràpa di Bragi, lo scaldo del IX secolo, che descrive uno dei 
pannelli dipinti sullo scudo che Ragnar Lodbrok gli aveva dato. 

I commentatori non sono d’accordo su l’interpretazione di alcuni det¬ 
tagli di questi versi, 71 ma il disegno generale è piuttosto chiaro. Gefjun 
era vista mentre trascinava da Gylfi l’aggiunta alla Danimarca ( Dan - 
markar auka ) e le bestie da soma fumavano per il sudore. I buoi 
nella pittura avevano quattro teste ed otto occhi a forma di luna 
( ennitungl ). 
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È chiaro che Gefjun, come Freyia o Gefn, è una dea della fertilità 
e in special modo dell’aratura. Ciò implica che noi abbiamo a che fare 
con un mito basato sull’aratura come quello descritto nell’incantesimo 
antico inglese rivolto a Erce, eorthan modor (Erce, madre della terra). 
Quando il primo solco doveva essere tracciato, la madre della terra 
doveva essere salutata, e latte, farina di ogni genere e acqua sacra 
dovevano essere deposti nel solco. 72 

Poco di più sappiamo su Gefjun. Nel Lokasenna (slr. 20) essa è 
accusata di concedere la sua castità per un gioiello (sigli), come Freyia. 73 
Più sorprendente, Snorri 74 dice che Gefjun era una vergine, e che le 
vergini andavano da lei quando morivano. 

Non possiamo dire se Gefjun fosse oggetto di culto. La leggenda su 
di lei può essere di origine danese, e alcuni studiosi vogliono vedere il 
suo nome in toponimi di Danimarca, come Gevnò e Gentofte , 75 Fon¬ 
damentalmente, Gefjun differisce poco da Gefn e Freyia, e sembra 
esserne una variazione strettamente danese. 

Frigg e altri. La dea Frigg è stata nominata varie volte a causa delle 
sue relazioni con altri dèi. Essa era madre di Baldr, 76 e si è visto che 
molte arcaiche fonti continentali la conoscevano come moglie di Odi¬ 
no. 77 Nel secondo incantesimo di Merseburg nel quale appariva come 
Freyia, essa accompagna Odino (Wodan) ed altri dèi. 78 Fra questi era 
Volla, detta sorella di Frjia. Volla.non può essere altri che Fulla, che 
Snorri 79 presenta come la confidente di Frigg. 

Queste scarne allusioni a Frigg nelle fonti continentali mostrano 
che fin dai tempi antichi, Frigg aveva un suo posto nella gerarchia 
divina paragonabile a quello che essa ha nella letteratura nordica. La 
sua età e la sua importanza sono mostrate nel nome del giorno della 
settimana Friday (antico inglese Frigedaeg, antico frisone Fri(g)endei) 
per dies Veneris (venerdì) che fu adottato nell’antico nordico come 
Frjàdagr , 80 

Si fanno pure alcune allusioni alla morale rilassata di Frigg. Loki 81 
le rimprovera di giacere con i fratelli di Odino, Vili e Vé, 82 mentre 
Saxo 83 parla della sua incontinenza e. avidità. 

Alcuni miti tuttavia ci mostrano Frigg sotto un altro aspetto. Essa 
è la tragica, piangente, amata madre di Baldr: è lei che riceve i giu¬ 
ramenti da tutte le cose per risparmiare il figlio, è lei che manda Her- 
modh all’oltretomba per riscattarlo. Come suo marito, Frigg conosce i 
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destini: talvolta pure lo supera in questa conoscenza. 84 Essa vive in 
un palazzo detto Fensalir, che forse significa «atrio dell’acqua » o «atrio 
della palude». 85 

Nel Lokasenna (str. 26), Frigg è chiamata Fjorgyns maer, e Snorri 88 
dice che essa era figlia di Fiorgynn. 87 Su Fiorgynn non sappiamo nien¬ 
te di più e così gli studiosi si devono accontentare di speculare sull’o¬ 
rigine del suo nome. 88 

Considerando l’antichità di Frigg e. la sua alta posizione, è sorpren¬ 
dente quanto poche siano le prove del suo culto. Alcuni hanno creduto 
di trovare il suo nome in toponimi, per la maggior parte in Svezia; per 
lo più questi sono di dubbia origine, sebbene due, che probabilmente 
risalgono a * Friggjarakr (campo di grano di Frigg), siano stati notati 
nel Vàstergòtland. 89 

Benché ci siano poche prove del culto di Frigg, e su di lei scarsi siano 
i miti, essa deve essere stata ben nota agli invasori vichinghi dell’Inghil¬ 
terra. Quando gli scrittori in antico inglese glossavano il nome di Ve¬ 
nere essi non usavano l’inglese *Frige, ma piuttosto una forma an¬ 
glicizzata del nome nordico Fricg (Frycg ). Un omilista metrico scrisse: 


Il sesto giorno essi lo dedicarono 
alla impudente dea 
chiamata Venere 
e Fricg in danese . 110 


Insieme a Frigg e Freyia, Snorri 91 nomina molte altre dee. Queste 
sono Saga, Eir il dottore, Sjofn dea dell’amore, Lofn, Var che udiva i 
giuramenti tra uomini e donne, e Gnà, messaggera di Frigg, il cui ca¬ 
vallo, Hofvarpnir (lanciatore di zoccoli), galoppa nel cielo. I nomi della 
maggior parte di queste dee sono usati come parole basi nelle kennin- 
gar scaldiche, 92 ma i loro miti sono difficili a trovarsi. Alcune di esse 
potrebbero essere considerate come variazioni locali di divinità me¬ 
glio conosciute. 

Abbiamo menzionato Jordh (Terra) la madre di Thor. 93 Essa era 
chiamata pure Fiorgyn , che deve essere una forma femminile del nome 
Fiorgynn. Infatti i poeti usano fiorgyn con significato di «terra » e que¬ 
sto può ben essere stato il suo significato originario. 
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Capitolo nono 

La regalità divina 

La credenza nella divinità dei re è estesa in tutto il mondo ed è una 
tra le più antiche concezioni religiose che possano essere rinvenute. I 
re sono spesso considerati come un ponte tra il mondo degli dèi e 
quello degli uomini e per alcuni popoli essi discendono dal cielo e vi 
ritorneranno alla fine del loro regno. 1 

Gli Scandinavi, come i popoli loro affini in Germania ed in Inghil¬ 
terra, e i loro vicini Celti ritenevano che i loro re fossero divini e assi¬ 
curassero vittoria, belle stagioni e raccolti fruttuosi. Ma se consideriamo 
le concezioni nordiche nella regalità divina più da vicino, ci troviamo 
di fronte a difficoltà e a molte oscurità. In che senso i re nordici erano 
divini? Il re può essere considerato come l’incarnazione del dio; egli 
può essere dio sulla terra. Può essere pure il figlio del dio, o un suo 
discendente o, in maniera meno chiara, può essere dotato di forza di¬ 
vina come l’emanazione del dio. Probabilmente tutte queste concezioni 
erano comuni tra i nordici in vari periodi e in differenti regioni. 

Dato che si tratta di uno dei nostri più antichi documenti conviene 
fissare l’attenzione sulla storia, narrata dallo storico goto Jordanes (ca. 
550) 2 delle origini dei Goti. I Goti, secondo questo storico, provenivano 
dalla Scandinavia, molto probabilmente dal Gautland, o Svezia meri¬ 
dionale. Essi lasciarono la Scandinavia forse prima dell’inizio della 
nostra èra, e si mossero verso la regione del Mar Nero. Jordanes dice 
che, dopo una memorabile vittoria sui Romani sotto Dominiziano (81- 
96 d.C.), i Goti non consideravano più i propri principi ( proceres ), 
con la cui fortuna ( fortuna ) la battaglia era stata vinta, uomini ordi¬ 
nari (puros homines ), ma essi li ritenevano semidei ( semideos ) o Ansis. 

I filologi sono per lo più d’accordo nel considerare il nome Ansis 
come l’equivalente dell’antico nordico Aesir , il nome della tribù divina 
della quale facevano parte Odino, Thor e Tyr. 3 Questi Ansis erano gli 
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antenati degli Amalani, il clan che diresse gli Ostrogoti fino al periodo 
di Teodorico (morto nel 526). Il primo di essi si chiamava Gapt nei 
testi dell’opera di Jordanes. Gapt, come la maggior parte dei filologi è 
d’accordo, è una scrittura errata per Gaut-, Questo nome si trova nei 
testi antico nordici come Gautr, ed è uno dei molti nomi dati a Odino 
(v. cap. II, 1 nomi di Odino). Se è azzardato concludere che Gautr ed 
Odino fossero originariamente identici, la storia di Jordanes dimostra 
tuttavia che gli Ostrogoti nell’Europa sud-orientale ritenevano i loro 
principi di origine divina, esseri semidivini. 

Se ci volgiamo all’Europa settentrionale, troviamo credenze quasi 
identiche. Tacito ne cita alcuni esempi e ai suoi si aggiungono quelli 
di poeti scaldici, storici islandesi, e del danese Saxo che scrive quasi 
undici secoli dopo Tacito. Tacito ( Germania , II) riporta che, in canti 
antichi, i Germani celebravano la loro discendenza da un dio Tuisto e 
da suo figlio Mannus, al quale essi assegnavano tre figli. Da questi tre, 
discendevano le tre grandi tribù della Germania, gli Ingaevones, Her- 
miniones e Istaevones. Queste tribù, come si è spesso detto, dovevano 
discendere dai tre fratelli divini i cui nomi potrebbero essere *Ingvaz, 
’Erminaz, ‘Istraz. 

Si è notato (cap. VII) che questo Ingvaz, che qui ci riguarda parti¬ 
colarmente, potrebbe essere identificato come Freyr, o Yngvi-Freyr, 
che era ricordato come un divino re degli Svedesi. Davvero Freyr por¬ 
tava i segni tipici della regalità divina: il suo regno conobbe pace e 
raccolti abbondanti. Egli morì come gli altri re, ma i suoi sudditi conti¬ 
nuarono a onorarlo dopo la morte, con offerte di oro, argento e rame 
alla sua tomba, e la pace e l’abbondanza così continuarono. Tutti i re 
degli Svedesi presero il titolo di Yngvi, e la loro dinastia, gli Ynglinghi, 
si pensò che discendesse da Freyr. 

Secondo il prologo aXYEdda di Snorri, 4 altre case regnanti di Scandi¬ 
navia erano di origine divina. Odino nel suo viaggio dall’Asia Minore 
giunse a Reidhgotaland o Jutland, dove lasciò suo figlio Skjòld come 
re; da lui discendevano i re di Danimarca, gli Skioldunghi. Odino poi 
giunse in Norvegia dove mise sul trono suo figlio Saeming. Alcuni re 
di Norvegia discendevano da Saeming, come si dice nel poema Hà- 
leygjatal del X secolo. 

I più antichi successori degli Yngvi-Freyr furono figure mitiche, e 
sono dipinti come re-dèi, che gradualmente poi svilupparono l’aspetto 
caduco della umanità. Fiolnir, figlio di Yngvi-Freyr, portò fertilità nel- 
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le mandrie e pace, come suo padre, ma alla fine cadde in una tinozza di 
idromele e annegò. Poche generazioni dopo venne Domaldi, 5 sotto il 
cui regno vi fu una grande carestia. Per prima cosa gli Svedesi sa¬ 
crificarono buoi, ma la stagione non migliorò. L’anno successivo essi 
offrirono sacrifici umani, ma ancora i raccolti non migliorarono. Nel 
terzo anno gli Svedesi decisero che le loro disgrazie dovevano essere 
impedite dal loro stesso re e lo uccisero come sacrificio per ottenere rac¬ 
colti migliori. Questo fu il primo, ma non l’unico re che gli Svedesi 
sacrificarono. Molti altri popoli, è noto, hanno ucciso il proprio re o 
perché i raccolti scarseggiavano, o perché le guerre non erano vitto¬ 
riose o anche perché, invecchiando, la forza divina, che i nordici chia¬ 
mavano gaefa o heill , li aveva abbandonati. 6 

Come abbiamo già detto questi primi re sono figure mitiche. Le leg¬ 
gende su di loro sono conservate in gran parte nella poesia del IX e 
del X secolo e sebbene non storiche tuttavia esse danno un’idea del 
concetto che gli Scandinavi di quel periodo avevano della loro regalità. 

Se i primi re ynglinghi furono figure mitiche, i loro supposti discen¬ 
denti furono figure storiche in tutto e per tutto, o almeno in parte. 
Per Snorri, come per Thjódhólf, autore àeWYnglinga Tal , la loro prin¬ 
cipale importanza sta nel fatto che essi erano ritenuti antenati dei re 
di Norvegia. Uno di questi Ynglinghi più tardi fu Olaf Trételgja (Ta¬ 
glialegna). Egli era stato cacciato da Uppsala e viveva disboscando le 
foreste del Vermaland (Svezia sud-occidentale). Grandi gruppi di Sve¬ 
desi, esiliati da un conquistatore danese, si unirono a lui ma il suolo 
di recente coltivazione non riusciva a mantenerli tutti, i raccolti scar¬ 
seggiarono e venne la carestia. Dice Snorri che c’era l’abitudine di attri¬ 
buire il buono come il cattivo raccolto al re, e poiché Olaf non era reli¬ 
gioso, poco propenso ai sacrifici, i suoi seguaci, armatisi, presero la 
sua casa e la bruciarono sacrificandola a Odino, nella speranza che i 
raccolti migliorassero. Altri storici medievali danno differenti versioni 
della fine di Olaf, ma la interpretazione di Snorri di un verso oscuro, 
nel quale è fatto allusione a essa, è probabilmente corretta. 7 

La tradizione diceva che Harald Bellachioma e i successivi re della 
Norvegia discendevano dagli Ynglinghi attraverso Olaf Taglialegna. 
Quale che sia la verità di questa tradizione, essa dimostra che i 
Norvegesi, come gli Svedesi, credevano che i loro re discendessero dagli 
dèi e fossero dotati di forza divina. La credenza nella regalità divina 
è associata con la fertilità del suolo, e fra la maggior parte dei Norve- 
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gesi era meno diffusa di quanto lo fosse fra la popolazione della Svezia 
centrale, sebbene essa esistesse sia in Norvegia che in Svezia. Di un 
minore re di Norvegia, Halfdan il Nero (IX secolo), si racconta che 
quando la sua salma fu portata nella provincia di Hringariki per la 
sepoltura, gli abitanti di tre province finitime reclamarono, poiché 
ognuna pensava che la presenza del corpo del re nel proprio territorio 
portasse buoni raccolti. Secondo una testimonianza, 8 gli uomini non 
avevano mai avuto un re il cui regno fosse benedetto con migliori rac¬ 
colti. La disputa, a detta di Snorri, 9 fu risolta in questo modo: il corpo 
del re fu diviso in quattro parti, ciascuna delle quali venne sepolta in 
una delle quattro province. Di questa leggenda 10 abbiamo anche varian¬ 
ti, ma la tradizione che Snorri rappresenta riflette la stessa tradizione 
che appare nella leggenda di Yngvi-Freyr, alla cui salma gli Svedesi 
offrivano sacrificio nella speranza che la pace e la prosperità conti¬ 
nuassero, fino a che essa rimanesse non cremata in Svezia. 

Successivi re di Norvegia furono pure ritenuti responsabili della pro¬ 
sperità dei loro sudditi. I figli di Eirik Ascia di Sangue (morto nel 954 
ca.) erano stati allevati nelle Isole Britanniche e almeno di nome 
erano cristiani. Sotto la guida di Harald Mantogrigio, essi conquista¬ 
rono il regno di Norvegia. Secondo un poeta contemporaneo, Einar 
Skàlaglamm, essi distrussero i templi e misero fine ai sacrifici. Ma il 
loro regno soffrì della scarsità dei raccolti e le stagioni si svolsero irre¬ 
golarmente. Eyvind il Plagiario, un altro poeta coevo, disse che sotto 
il regno di questi re, la neve cadde in piena estate e i fattori dovevano 
tenere chiuso il loro bestiame e coprirlo come i Lapponi. 

Ai figli di Eirik successe come re di Norvegia Hakon il Grande (mor¬ 
to nel 995). Diversamente da loro, Hakon era un ardente pagano, e 
quando ebbe il potere, restaurò i templi e riprese i sacrifici, e la pro¬ 
sperità ritornò: durante il suo regno, disse Snorri, l’aringa arrivava 
fino alle spiagge e il grano cresceva ovunque lo si seminasse. Einar 
Skàlaglamm, che fu il poeta favorito di Hakon, celebrò il ritorno della 
fertilità in versi memorabili, così interpretati da William Morris e E. 
Magnusson: 

Ora come prima la terra cresce 

poiché ancora una volta il datore d’oro (il generoso principe) 
lascia che coloro che usano i ponti di lance (gli scudi) 
vadano a cuor contento verso i luoghi santi. 11 
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Le leggende citate - alcune vere ed altre apocrife - mostrano che gli 
Svedesi e i Norvegesi credevano che le stagioni e i raccolti dipendes¬ 
sero dalla condotta del loro re e dalle sue relazioni con gli dèi. Essi 
credevano, come ancora oggi alcune popolazioni in Inghilterra, al «bel 
tempo reale ». I re, discesi dagli dèi, avevano in se stessi qualcuno degli 
attributi della divinità, ma ciò non significava che fossero degli dèi 
incarnati. 

Storici medievali danno qualche breve indicazione che il concetto di 
dio incarnato non era sconosciuto nella Scandinavia pagana pur non 
essendo diffuso e chiaramente formulato. Una leggenda interessante 
ha come protagonista sant’Olaf (morto nel 1030). In un modo misterio¬ 
so questo nemico del paganesimo fu collegato con un Olaf pagano, un 
reuccio della Norvegia sud-orientale, che visse nel IX secolo. Il 
più antico Olaf aveva come appellativi Geirstadhadlfr (elfo di Geir- 
stadhir) e Digrbeinn (gamba grossa). Egli era ritenuto zio di Harald 
Bellachioma, primo re di tutta la Norvegia, e figlio di Gudhròdh il re 
cacciatore, e perciò un discendente dei re Ynglinghi degli Svedesi. Poco 
prima di morire Olaf l’Elfo ebbe un sogno, durante il quale vide un 
grosso e pesante bue che si alzava sul Gautland, camminava attraverso 
i suoi domini, si avvicinava alle fattorie soffiando sugli abitanti e ucci¬ 
dendoli: pure il re mori. Olaf dedusse dal sogno che una grossa pesti¬ 
lenza stava per scoppiare e che egli sarebbe morto insieme a molti altri. 
Ordinò quindi ai suoi sudditi che, quando egli fosse morto, costruissero 
un grande tumulo funerario e ve lo riponessero con le insegne regali, 
su un trono: chiese, però, di non fargli sacrifici. 

Molti anni trascorsero, ma l’ultimo desiderio del re restò ignorato: 
quando i raccolti scarseggiarono e alla carestia successe la pestilenza, 
sacrifici per raccolti abbondanti furono portati a Olaf e questa è la cau¬ 
sa per cui egli venne a essere chiamato Elfo di Geirstadhir. 

Nel primo anno del regno di Olaf Tryggvason (995), Hrani, un pos¬ 
sidente di questa regione, ebbe un altro sogno. Gli apparve un uomo in 
un manto scarlatto con un braccialetto d’oro e una spada. Egli si 
presentò come Olaf l’Intrepido (Digri) e gli disse di aprire la caverna a 
Geirstadhir, e di indossare mantello, braccialetto e spada del morto, 
tagliargli la testa e prendere il suo coltello e la sua cintura. 

Hrani poi doveva andare a Upplònd, dove avrebbe trovata Asta, la 
moglie di un re del luogo, in preda alle doglie del parto; egli doveva 
mettere la cintura del morto attorno a lei ed egli stesso doveva dare il 
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nome al figlio. Quando il bimbo nacque fu chiamato Olaf e sopran¬ 
nominato l’Intrepido, e più tardi divenne Olaf il Santo. 12 

Olaf l’Elfo appare ancora una volta nella vita del suo prestanome 
sant’Olaf e la storia è di così grande interesse che la riportiamo: 


Si racconta che una volta mentre re Olaf (il Santo) cavalcando con la sua guardia 
del corpo ( hirdh ) passò presso la caverna di Olaf l’elfo di Geirstadhir, uno del suo 
seguito, che non è nominato, gli chiese: «Ditemi, Signore, foste voi sepolto qui?» 
Il re rispose: « Mai la mia anima ebbe due corpi, e mai l’avrà né ora né nel 
giorno della resurrezione e se io dico qualcosa di simile allora la vera fede non è 
ben radicata in me. » Allora il cortigiano disse: « La gente ha detto che quando 
veniste in questo luogo prima, esclamaste: "qui noi fummo e qui noi andiamo”.» 
Il re rispose: «Mai dissi ciò e mai lo dirò.» Il re rimase molto scosso; spronò il 
cavallo e si allontanò velocemente. Era facile vedere che re Olaf desiderava sra¬ 
dicare questa superstizione eretica. 13 


Si può dimostrare che alcune di queste storie di Olaf l’Elfo e del suo 
prestanome furono scritte non più tardi del 1200, e sono perciò tra le 
storie più antiche di sant’Olaf a nostra disposizione. Benché apocrife, 
esse mostrano che la credenza nella reincarnazione dei re non era 
aliena alle menti degli Islandesi e Norvegesi, anche se cristiani. Una 
leggenda come questa citata può difficilmente essere un’invenzione me¬ 
dievale, cristiana. Possiamo dire con certezza che alcune popolazioni 
pensavano che sant’Olaf fosse il suo più antico omonimo rinato, ma 
noi non possiamo dire se egli era considerato come un dio incarnato 
o solo come un suo discendente. 

Rimberto, nella sua Vita Anskarii (cap. XXVI), riporta anche una 
leggenda che dimostra come un re potesse assurgere a divinità dopo 
la morte. Quando Anscario era nella sua seconda missione a Birka 
(Svezia), verso la metà del IX secolo, gli Svedesi seppero del suo arri¬ 
vo. Uno di loro diceva di essere stato a un raduno di dèi della regione 
e che essi facevano obiezione all’introduzione di un dio straniero; ma 
se gli Svedesi desideravano aver più dèi, essi erano pronti ad accettare 
il re Eirik recentemente defunto come membro del loro collegio. Gli 
Svedesi innalzarono un tempio in onore del loro ultimo re e quando 
Anscario arrivò il sacrificio era cominciato. 

Non sólo i re, ma anche i capitani, dopo la morte, potevano essere ve¬ 
nerati come dèi. Si racconta che a Grim Kamban, colonizzatore delle 
Isole Faroe, dopo la sua morte, furono offerti a causa della sua popo¬ 
larità, dei sacrifici. 14 
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Capitolo decimo 

Gli eroi divini 


Si è visto nei precedenti capitoli che esisteva la credenza che Freyr, 
Njordh ed altri dèi avessero regnato come re terreni. Al contrario di 
questi, antichi capitani, come Olaf l’Elfo in Norvegia e Grim Kamban 
nelle Isole Faroe, furono elevati al rango di dèi dopo la morte: ciò 
implica che la linea che divideva gli dèi dai condottieri era meno chia¬ 
ramente definita di quanto lo fosse in seguito. 

Gran parte dell’arcaica letteratura nordica è eroica e ricorda le res 
gestae degli eroi che si suppone avessero vissuto in varie regioni ed in 
varie età, sempre, in ogni caso, prima della colonizzazione dell’Islanda 
nel IX secolo. Queste leggende sono conservate nella loro forma più 
pura anche se incompleta nei poemi dell 'Edda. Molte di esse furono 
riferite dallo storico danese Saxo, nel primo periodo del XIII secolo, 
ma erano pure narrate in saghe eroiche, scritte per lo più in Islanda 
nel tardo XII e XIV secolo. 

I problemi suscitati dalle leggende eroiche non possono essere discussi 
in un libro di questo genere, dato che hanno formato il soggetto di 
molti grossi volumi. 1 Qui prenderemo in considerazione solo pochi eroi 
che abbiano rapporto con il mito e la credenza religiosa. 

Come è noto alcune delle più famose leggende eroiche non sono di 
origine scandinava, ma germanico-continentale; nondimeno la maggior 
parte di queste leggende è conservata nella letteratura nordica. Alcune 
di esse sono basate in parte su eventi storici, ma la storia è in esse 
così travisata da togliere alle fonti nordiche ogni valore storico. 

Ermanarico, Sigurdh e i Burgundi. Il più antico evento databile nella 
letteratura nordico-eroica è la morte di Ermanarico, imperatore dei Goti, 
nell’Europa sud-orientale nell’anno 375. Poco sappiamo su di lui dalla 
storia, ma la sua leggenda può essere seguita in qualche particolare. 2 
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Secondo uno storico coevo, Animano Marcellino, l’impero di Er- 
manarico fu invaso dagli Unni ed Ermanarico sconvolto, si uccise. Di 
lui non si parla più fino alla metà del VI secolo quando lo storico gre¬ 
co, Jordanes, lo nomina. In quel periodo la versione della storia di 
Ermanarico era cambiata, nel frattempo si era creata una leggenda e le 
circostanze della morte di Ermanarico erano raccontate sotto un’altra 
luce. 

Quando gli Unni invasero il suo impero, i Rosomoni, una tribù sog¬ 
getta lo abbandonarono. Per punirli Ermanarico prese Sunilda, la mo¬ 
glie di uno dei loro condottieri, e la fece dilaniare da cavalli selvaggi. 
Per vendicarsi, due fratelli dell’uccisa, Ammius e Sarus attaccarono 
Ermanarico che, ferito gravemente, continuò a vivere per un po’ di 
tempo. 

Possiamo supporre che il fato di Ermanarico fosse già diventato un 
soggetto da carme eroico e che, sopra questo, Jordanes basasse il suo 
racconto: esso si era allontanato dai fatti reali ed elementi che non 
avevano niente a che fare con la storia vi erano stati introdotti. 

In un periodo piuttosto antico, carmi e leggende di Ermanarico furo¬ 
no portati in Scandinavia e, benché la cornice fosse sempre la stessa, 
alcuni particolari della storia cambiarono. Uno dei suoi più antichi 
documenti in Scandinavia è il Ragnarsdràpa 3 dello scaldo Bragi (v. 
cap. I, Poesia antico-nordica ). In questo tempo, la leggenda di Erma¬ 
narico (Jòrmunrekk) era stata combinata con un’altra, perché i fra¬ 
telli vendicatori, chiamati Hamdhir e Sòrli, sono ritenuti discendenti 
del re burgundo Giuki (Gibica), per quanto storicamente, Giuki deve 
essere vissuto più tardi di Ermanarico. 

Un altro e più drammatico mutamento venne operato: la donna 
uccisa non era più la moglie del nemico di Ermanarico, ma sua mo¬ 
glie. Anche il suo nome venne cambiato e fatto più significativo: essa 
non fu più chiamata Sunilda, ma Svanhild e, nel linguaggio poetico di 
Bragi, Foglhildr. 

La leggenda di Ermanarico è narrata con più particolari nei poemi 
deWEdda poetica , Gudhrùnarhvot e Hamdhismàl, ed ancora da Snorri 
nella sua Edda, e nella Volsunga Saga del tardo XIII secolo. In queste 
fonti la leggenda è inestricabilmente legata non solo a quella dei Bur¬ 
gundi ma anche alla leggenda di Sigurdh. 

Come la leggenda di Ermanarico, quella dei Burgundi ha qualche 
fondamento storico. Nella storia, il loro re, Gundicarius, 6glio di Gi- 
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bica, fu ucciso nell’anno 437 con la sua tribù dalle truppe unne che 
militavano sotto i Romani. 4 Gundicarius vive nella leggenda nordica co¬ 
me Gunnar, figlio di Giuki, ma il racconto della sua morte si è allonta¬ 
nato dalla realtà storica: la guerra tra la sua tribù e gli Unni è diven¬ 
tata una controversia familiare e il nemico di Gunnar è Atli (Attila), 
che appare come marito della sorella di Gunnar, Gudhrun. 

Ho sorvolato sulle leggende di Ermanarico e i Burgundi. Parzial¬ 
mente basate su eventi storici, esse dimostrano come la leggenda e i 
poeti che le trasmettevano distorcevano la storia introducendovi ele¬ 
menti estranei, tanto che senza l’aiuto dei cronisti, non sapremmo ri¬ 
conoscere in esse l’elemento reale su cui si fonda la costruzione 
leggendaria. 

Per quello che ne abbiamo raccontato, non c’è nulla di mitico nelle 
leggende nordiche di Ermanarico e dei Burgundi: esse furono però 
legate con la terza leggenda, quella di Sigurdh (Sigfrido), il più glorio¬ 
so degli eroi germanici. 

Non possiamo dire quando la leggenda dei Burgundi venne fusa con 
quella di Sigurdh. Bragi, quando parla di Svanhild come moglie di Jòr- 
munrekk (Ermanarico), sembra sottintendere che essa era imparentata 
ai Burgundi, e forse era già considerata figlia di Gudhrun e Sigurdh. In 
una grande parte della poesia nordica, come nella Volsunga Saga, la 
Thidhreks Saga e il germanico Nibelungenlied, le leggende di Sigurdh 
e dei Burgundi sono legate fra loro. È, perciò, chiaro che esse furono 
unite una prima volta in Germania, e non in Scandinavia. 

Ma c’è una certa poesia nordica nella quale le leggende sono quasi 
separate. Nella Atlakvidha, Sigurdh non è mai nominato, e l’allusione 
alla sua leggenda è poco chiara. 

Le fasi più antiche della leggenda di Sigurdh, i racconti della sua 
giovinezza non hanno niente a che fare con la leggenda burgunda. 
Questi racconti sono fatti in forma coerente nella Volsunga Saga e in 
parte riferiti da Snorri. 5 Nella Edda poetica il testo è lacunoso e le 
leggende sono esposte in versi di varie forme poetiche e certamente, 
di origine dubbia. 

In una sezione dell 'Edda, la cosiddetta Sigrdrifomàl (carme di Sigr- 
drifa), si racconta, parte in versi e parte in prosa, di come Sigurdh ca¬ 
valcò sulla montagna Hindarfjall (monte del cervo) e svegliasse la 
valchiria, Sigrdrifa (dispensatrice di vittoria), circondata da un muro 
di scudi scintillanti. Questa era stata addormentata da Odino, evi- 
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dentemente con una «spina del sonno» perché essa aveva compensato 
con la vittoria l’uomo in torto. Dopo essersi svegliata, la valchiria disse 
molte parole di sapienza occulta e, secondo la Volsunga Saga, 8 essa e 
Sigurdh si fidanzarono solennemente. 

Questa leggenda esclude la storia, narrata in molte altre fonti, del 
susseguente fidanzamento di Sigurdh con Brynhild e del suo matrimo¬ 
nio con la burgunda Gudhrun. Fin dal Medioevo, poeti e commenta¬ 
tori hanno cercato varie vie per spiegare l’apparente infedeltà dell’e¬ 
roe. 7 Ma tutte queste spiegazioni hanno portato ad una crescente con¬ 
fusione per cui è più facile credere che esse facessero parte di due di¬ 
verse leggende di Sigurdh. In una, egli si trovava nel mitico mondo di 
Odino e delle sue valchirie, nell’altra egli vive tra gli eroi terreni. 

Non è facile dire quale di queste leggende sia la più antica, cioè se 
un eroe terreno fosse elevato al mondo divino o se una figura divina 
divenisse un eroe terreno. 

Alcuni degli eroi nominati in questo capitolo sono stati identificati 
storicamente e sarebbe interessante identificare Sigurdh stesso. Il suo 
nome appare regolarmente nell’antico nordico, come Sigurdh (Si- 
gurdhr ), si trova in fonti continentali come Sigfrid. Egli è stato di fre¬ 
quente identificato con il re francese Sigeberth II (ucciso nel 575), la 
cui moglie era Brunilde, una visigota di Spagna (morta nel 613). 

Poiché la leggenda di Sigurdh si svolge, almeno in parte, in territorio 
franco, e sembra che si sia largamente sviluppata in quelle vicinanze, 
possiamo ben supporre che Sigeberth e sua moglie, con il suo nome poco 
comune, consegnassero i loro nomi alla leggenda, ma resta il dubbio se 
le consegnassero anche qualcosa di più. 

C’è una figura più antica nella storia che è stata pure indicata a 
prototipo di Sigurdh. Questo è il cherusco Arminio, che può benissimo 
aver aiutato a formare la figura leggendaria. 8 Arminio nacque nell’an¬ 
no 16 a.C., sconfisse i Romani guidati da Varo nel 9 d.C., e fu ucciso 
dai suoi uomini nel 21. Circa un secolo dopo, come scrisse Tacito, canti 
e carmi su Arminio erano ancora cantati. 

Si è spesso arguito che Arminio non fosse il vero nome di quel con¬ 
dottiero, ma fosse una tradizione romana di Hermann (guerriero). 9 Il 
padre di Arminio si chiamava Segimerus (antico nordico Sigmarr ), e 
nomi con il primo elemento Segi (antico nordico Sig -) predominavano 
nella sua tribù. O. Hòfler 10 ha recentemente attirato l’attenzione su al¬ 
arne corrispondenze tra il leggendario Sigurdh ed Arminio. Sigurdh è, 
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abbastanza stranamente, paragonato con il cervo: egli torreggiava tra i 
figli di Giuki come il cervo dalle lunghe gambe su tutte le altre bestie 
0 Gudhrùnarkvidha II, 2). Come Romolo e Remo vennero allattati da 
una lupa, così il piccolo Sigurdh fu nutrito da una cerva ( Thidhreks 
Saga CCLXVII). La montagna sulla quale Sigurdh trovò la valchiria 
addormentata era Hindarfjall (monte del cervo), ed egli apparve in 
un sogno come un cervo. Uno dei supposti discendenti dell’eroe si chia¬ 
mava Sigurdh Hjortr (cervo) e la tragica morte dell’eroe nella foresta 
fu simile a quella di un cervo braccato. Un altro eroe, Helgi Hunding- 
sbani, venne paragonato con il dyrkàlfr (giovane cervo o alce), e il 
ripetersi degli elementi hjortr e elgr in soprannomi e nomi propri sug¬ 
gerisce che bestie di tale specie erano sacre non meno del cinghiale, 
del cavallo, del lupo e del corvo. 

Una ragione particolare per associare Arminio con il cervo si può 
trovare nel nome della sua tribù, Cherusci. Esso è stato spiegato in 
vari modi, ma ora è generalmente associato con il germanico herut 
e l’antico nordico hjortr (servo). 11 

Ma anche se il cherusco Arminio e il franco Sigeberto erano uniti 
insieme nella leggenda di Sigurdh, dal punto di vista storico occorrono 
ancora molte spiegazioni. I^a storia non fornisce il motivo della val¬ 
chiria dormiente risvegliata dall’eroe intrepido. Il più grande evento 
nella vita di Sigurdh fu l’uccisione del drago Fafnir: è difficile accet¬ 
tare il suggerimento che questo rifletta una vittoria sulle legioni ro¬ 
mane combattenti sotto una bandiera con un drago. 12 Come nel caso 
del risveglio della valchiria, è più possibile vedere in ciò un evento 
mitologico. I draghi nel mito sono simboli di caos e di male, e spesso 
gli dèi contendono con loro per es. Thor, Ercole, Marduk, Indra. 

Nelle fonti nordiche, l’uccisore del drago è situato in un orizzonte 
mitico, e l’oro che l’eroe gli sottrae è di origine mitica. Gli dèi lo ave¬ 
vano preso da un nano e lo avevano consegnato a Hreidhmar, padre 
del drago. 13 Secondo una fonte, Odino insegnò a Sigurdh come ucci¬ 
dere il drago senza essere danneggiato lui stesso. 14 L’eroe ricercava non 
solo l’oro del drago, ma anche la saggezza che ottenne dal drago mo¬ 
rente. Dopo di aver colpito Fafnir, Sigurdh gli fece delle domande sul 
mondo mitico: chi sono le Parche che presiedono la nascita dell’uomo, 
qual è il nome dell’isola sulla quale dèi e demoni combatteranno la 
loro ultima battaglia? 15 Poi, appena Sigurdh assaggiò il sangue del 
cuore del drago, comprese il linguaggio degli uccelli. 16 
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Molti altri episodi della vita di Sigurdh provano che egli era più un 
personaggio mitico che terreno. Secondo la Thidhreks Saga (CCLXIX), 
egli era un trovatello trasportato dalla corrente marina in un vascello 
di vetro e nutrito da una cerva. Quando il drago ferito chiese a Si¬ 
gurdh il suo nome e la sua origine, egli disse che il suo nome era «la 
splendida bestia»; 17 egli non aveva né padre né madre ed era cresciu¬ 
to da solo. Più tardi l’eroe disse che suo padre era Sigmund, come 
narrano altre fonti. 

La genealogia di Sigurdh, tracciata in dettaglio solo nella Volsunga 
Saga, 18 sembra più mitologica che leggendaria; si dice che egli discen¬ 
desse direttamente da Odino. La sua bisnonna si ritrovò incinta dopo 
aver mangiato una mela mandata da Odino. Suo figlio era Vòlsung, 
da cui prese il nome la tribù. Vòlsung era il padre di Sigmund, padre 
di Sinfiotli e Sigurdh. 

Si potrebbe arguire che i capitoli introduttivi della Volsunga Saga, 
nei quali queste leggende sono narrate, siano una invenzione tarda, 
poiché non si può dimostrare che essi si basino su poesia, come molta 
parte della saga. Ma Odino appare come il custode, persino possessore 
del clan dei Volsunghi anche in parti più antiche della leggenda,, della 
cui antichità c’è meno ragione di dubitare. Fu Odino che spuntò la 
spada di Sigmund nella sua ultima battaglia, perché egli doveva com¬ 
battere solo per quanto voleva Odino. 18 Fu un corvo, l’uccello di Odino, 
che portò una foglia per medicare le ferite di Sinfiotli. 20 Deve essere sta¬ 
to pure Odino che ricevuto il corpo di Sinfiotli, lo pose in una barca 
e svanì. 21 

Un passo ben noto nel Beowulf (875 sgg.) contiene una interessante 
allusione alla leggenda dei Volsunghi che concorda in qualche modo, 
stranamente, con la Volsunga Saga. Nel Beowulf, si diceva che Sige- 
mund, figlio di Waels, e suo nipote, Fitela, vivessero di violenze e sotter¬ 
fugi, come Sigmund e Sinfiotli fecero, talvolta in forma di lupi, nella 
Volsunga Saga (Vili). Secondo la tradizione nordica, Sinfiotli (Fitela) 
era non solo nipote di Sigmund, ma anche suo figlio, avuto da una 
unione incestuosa con Signy, sorella di Sigmund. Per questo possiamo 
supporre che la tradizione nordica sia più completa e che l’incesto non 
interessasse il poeta inglese. Il Beowulf differisce anche dalla tradizione 
nordica nel fare di Sigemund l’uccisore del drago e il rapitore del suo 
oro. 22 Come ha indicato H. M. Chadwick 23 la tradizione inglese pro¬ 
babilmente derivava dalla Danimarca o dallo Jutland. Ma le differenze 
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tra questa e la tradizione nota dalle fonti islandesi non sono fondamen¬ 
tali. Nel Beowulf fu Sigemund (Sigmund) che uccise il drago; nelle 
fonti nordiche fu Sigurdh, detto figlio di Sigmund (Sigemund). Ma in 
germanico, l’eroe è chiamato Sigfrid. Se questo eroe sia messo o no in 
relazione allo storico Sigeberth, il secondo elemento di questo nome 
non è fissato. 24 Se egli era conosciuto da una fonte come Sigmund e da 
un’altra come Sigurdh, non sarebbe sorprendente che di lui si facessero 
due eroi e che questi potesse essere padre e Sglio. L’elemento costante 
nel nome dell’uccisore del drago è Sig- (vittoria). È notevole quanto 
spesso questa radice ritorni come elemento dei nomi poetici per Odino; 
il dio è Sigdhir, Siggautr, Sigtryggr, Sig-Tyr ed anche Sìgmundr, 2f> 

Una minore differenza tra il Beowulf e le fonti nordiche è che nel 
Beowulf Sigemund è non solo chiamato Waelsing (Volsungr ), ma è 
espressamente detto Sglio di Waels ( Waelses eafera ). Nelle fonti nor¬ 
diche Sigmund è Sglio di Vòlsung. In questo, dobbiamo dare la prio¬ 
rità alla fonte inglese, perché mentre Waelsing signiSca «Sglio di 
Waels», Volsung deve originariamente aver signiScato «Sglio di Vol¬ 
si». Volsi era il nome dato a un fallo di cavallo venerato come un dio 
(v. cap. XIII), e una volta è stato forse usato come nome per Odino. 

Se l’uccisore del drago aveva tali strette afSnità con il mito come di¬ 
mostra ciò che abbiamo detto, è difficile vedere come egli potè essere 
associato con i Burgundi, che hanno base storica. 

I Burgundi erano comunemente chiamati Niflungar. Questo nome 
deriva dalla località Nivelles (Nyvel), nelle Fiandre, ma è più probabi¬ 
le che sia riferito al germanico Nebel (nebbia), antico alto tedesco 
nebul, nebil, antico sassone nebal (nebbia, oscurità), ed altri vocaboli 
con signiScato affine. 28 

I Niflungar nella letteratura nordica sono detti «neri come corvi» 
(hrafubidir ) ; i figli di Gudhrun, Sòrli, Hamdhir, Erp, tutti avevano ca¬ 
pelli scuri, corvini proprio come Gunnar, Hogni e gli altri Niflungar. 27 

Ciò può far nascere il sospetto, espresso già da molti, che i Niflungar 
che uccisero Sigurdh fossero demoni delle tenebre. In quasto caso, essi 
hanno qualcosa in comune con il cieco Hodh che abbatté il luminoso 
dio Baldr. Baldr poteva essere ucciso da una sola arma; Sigurdh, se¬ 
condo le fonti germaniche, non poteva essere ferito che in un solo punto 
del corpo che il sangue del drago non aveva toccato. In ogni caso 
fu una donna, madre o figlia, che innocentemente rivelò il segreto, e 
il dio o eroe, cadde sotto le mani di suo fratello, o cognato. 
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Questo può in parte spiegare perché gli assalitori di Sigurdh furono 
chiamati Niflungar; ma non si spiega perché i Niflungar furono iden¬ 
tificati con i Burgundi, popolazione storicamente documentata. 

La spiegazione data da A. Heusler 28 può essere vicina alla verità e 
differisce leggermente da quella presentata qui. Sigurdh si impadroni¬ 
sce non di uno, ma di due tesori. Egli prende quello del drago, Fafnir, 
e, secondo le fonti germaniche, 29 pure quello dei fratelli Nibelunghi, 
Nibelunc e Schilbunc, che se lo disputavano. Questo tesoro veniva da 
sotto terra e il suo possessore era Albrich, ima figura elfica. 

Potremmo supporre che esistesse una leggenda nella quale Sigurdh 
prendeva un tesoro dai mitici elfi scuri ( dòkkàlfar ), i maestri artigiani. 
Se così, una magia era su di esso, come lo era su tutti i tesori presi da 
elfi e nani, 30 che alla fine si vendicavano. Ma se, nella leggenda o nella 
storia, i Burgundi erano proprietari di tesori e se questi erano la 
causa della loro calata come si diceva che fosse, allora il loro tesoro 
poteva benissimo identificarsi con il tesoro di Sigurdh che includeva il 
tesoro preso agli elfi scuri. Se i Burgundi erano in possesso del tesoro 
di Sigurdh, essi devono averlo ucciso per entrarne in possesso e in tal 
modo avrebbero potuto occupare il posto dei vendicatori elfi scuri, o 
Niflungar. 

Un posto centrale è preso da Hogni (Hagen). Poiché il suo nome non 
è allitterante con i loro, egli non può, originariamente, essere stato fra¬ 
tello dei Burgundi, Gunnar, Guttorm, Gudhrun, benché ciò dicessero i 
poeti nordici. Nelle fonti nordiche non era Hogni a uccidere Sigurdh; 
secondo la Volsunga Saga (XXXII), egli tentò di dissuadere i suoi fra¬ 
telli da questo atto. Ma nelle fonti germaniche, e specie nella Thidhreks 
Saga, Hogni è mostrato sotto un’altra luce; egli non è il fratello per 
eccellenza dei Burgundi, ma solo un loro semi-fratello. Un elfo aveva 
dormito con la regina, loro madre, quando era ubriaca. Hogni era quin¬ 
di più simile a un gigante che a un uomo e, in un passo, egli era detto 
pallido come una corteccia e grigio come cenere; in un altro passo, egli 
era scuro dappertutto, con capelli neri e una barba nera e con sguardo 
crudele. Nella Thidhreks Saga (CCIXC), come nel 'Nìbelungenlied (Àv. 
XVI), fu Hogni a colpire con un inganno Sigurdh tra le scapole. 

La leggenda si potè sviluppare in questa maniera. Sigurdh aveva 
preso il tesoro maledetto agli elfi scuri, i Niflungar. Hogni era uno di 
loro e perciò, per vendetta, uccise Sigurdh. I Burgundi pure possede¬ 
vano un tesoro che li condusse alla morte; essi perciò devono averlo 
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preso a Sigurdh. In questo caso essi devono avere ucciso Sigurdh e cosi 
Hogni è inserito fra loro, anche come loro fratello. Se le cose stessero 
così i Burgundi devono essere Niflungar, e neri come gli elfi. 

Si è spesso notato che alcune delle leggende nordiche hanno affinità 
con quelle celtiche, che sono troppo chiuse per essere spiegate come 
caso o comune retaggio indoeuropeo. Nessun eroe nordico assomiglia 
ai Celti così da vicino come Sigurdh, e le leggende celtiche possono 
aiutarci a capirlo. 

Si ricorderà come dopo aver ucciso il drago, Sigurdh ne arrostì il 
cuore e lo toccò con il dito per vedere se era cotto; scottatosi l’eroe 
mise il dito in bocca per raffreddarlo e immediatamente capì il lin¬ 
guaggio degli uccelli. 31 

Ci sono alcune leggende che raccontano il modo in cui l’eroe irlan¬ 
dese Finn mac Cumhaill guadagnò la sua insuperata sapienza. Secon¬ 
do alcune, fu bevendo acqua da un pozzo magico o fatato; ma, secondo 
un’altra, Finn guadagnò la saggezza mettendosi in bocca il dito che si 
era scottato nel toccare un salmone sul fuoco. 

Queste leggende dell’origine della sapienza di Finn sono state con 
cura vagliate da T. F. O’Rahilly. 32 Alcune delle versioni documentate 
in Irlanda e Scozia in tempi recenti assomigliano alla leggenda di Si¬ 
gurdh più da vicino che quella medievale raccontata nella Macgni- 
martha Finn, 33 ed in alcune cose sono forse più vicine all’originale. Poi¬ 
ché draghi e serpenti non si trovano in Irlanda, un narratore storico 
li escluderebbe da un orizzonte irlandese e perciò introduce al loro 
posto il salmone. Quando Finn pose il dito in bocca, capì che il posses¬ 
sore del salmone era suo nemico e perciò lo uccise, proprio come Si¬ 
gurdh uccise Reginn, il fratello del drago, dopo che venne a sapere 
dagli uccelli il suo tradimento. 

O’Rahilly, G. Murphy ed altri studiosi di mitologia celtica condivi¬ 
dono l’opinione che Finn originariamente fosse un dio. Se così, egli fu 
trasformato in un eroe terreno da storici cristiani. 

La leggenda di Sigurdh ha affinità con leggende celtiche diverse da 
quelle di Finn; secondo la Thidhreks Saga (CCLXXI) e la 'Nìbelun- 
genlied (Àv. Ili), Sigurdh si bagnò o si cosparse con il sangue del 
drago e la sua pelle divenne dura come corno, eccetto un punto tra le 
scapole che il sangue non aveva raggiunto. Solo lì egli poteva essere 
ferito e fu la moglie di Sigurdh che, senza volerlo, rivelò al suo ucciso¬ 
re il segreto. 34 Di molti eroi irlandesi si diceva che avessero una pelle 
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di corno. Uno di loro, Conganchnes (pelle di corno), era vulnerabile 
sotto le piante dei piedi ed il segreto fu svelato da sua moglie. 35 

Nella Volsunga Saga (XV), e più brevemente nella prosa del Re- 
ginsmàl (str. 14), è narrata la leggenda di come il fabbro ferraio Regin 
forgiò la spada Gramr per Sigurdh, questa non era una spada comune, 
perché era fatta dai frammenti di un’altra più antica che il padre 
di Sigurdh aveva ricevuto da Odino; per provarne la finezza Sigurdh 
la tuffò nel Reno e un fiocco di lana abbandonato alla corrente fu 
tagliato in due. 

Questa leggenda può ricordarci quella nella quale Wayland il Fabbro 
provò la spada Mimung, tagliando un resistente pezzo di stoffa che se¬ 
guiva la corrente. 3 ® La mitologia irlandese contiene diverse leggende di 
questa specie: eroi hanno armi solide, ma abbastanza affilate da taglia¬ 
re un capello nell’acqua. 37 

A questi paralleli possiamo aggiungere che la madre di Oisin, figlio 
di Finn, era una cerva. 38 Ciò può ricordarci la leggenda della Thidh- 
reks Saga (CCLXVII) in cui si dice che Sigurdh fu allattato da un daino. 
Venne paragonato ad un cervo e apparve in un sogno come un cervo. 39 

Non è facile spiegare la relazione tra Sigurdh e le figure irlandesi. 
Mentre alcuni hanno pensato che leggende irlandesi furono influenzate 
da quelle nordiche,' 10 molti altri hanno pensato che i nordici ed i Ger¬ 
mani le avessero attinte dall’Irlanda. 41 Non è necessario supporre da 
entrambi i lati un prestito, specie poiché alcuni dei paralleli citati si 
ritrovano solo nelle versioni nordiche della leggenda di Sigurdh ed 
altre solo in Germania. La storia di Sigurdh si sviluppa sul Reno e nella 
regione dei Franchi; sembra che appartenga alle aree occidentali di 
culture miste alto-germaniche e che abbia il suo centro di fioritura vici¬ 
no ai territori dei Belgi. 42 Ciò può implicare che una leggenda o un 
mito paragonabile a quello di Sigurdh si era formato già nel I secolo 
a. C. quando i Belgi invasero la Britannia. In altre parole, l’eroe Sigurdh 
deve qualcosa ad Arminio e qualcosa a Sigeberth, ma fondamental¬ 
mente egli non è una figura storica ed è più antica di queste. In questo 
caso egli è un eroe mitico, più che leggendario. Come gli dèi Thor e 
Indra, egli combatte un drago e da lui riceve saggezza, come Finn la 
guadagna dal salmone. Come Baldr, figlio di Odino, Sigurdh muore di 
morte inaspettata per mano di un parente. L’assalitore di Baldr era 
cieco; gli assalitori di Sigurdh erano neri come corvi. I Volsunghi erano 
sotto la protezione di Odino e si diceva discendessero da quel dio. 
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In breve, le prove a nostra disposizione suggeriscono che Sigurdh era 
originariamente un dio, o almeno un semidio. Se così, egli può essere 
stato concepito come il divino antenato dei Cherusci. Se il nome Cheru- 
sci è correttamente riportato a *herut (cervo), allora la sacra bestia 
del loro divino antenato deve essere stato il cervo ed il cervo deve es¬ 
sere ima delle forme che egli assunse. Arminio, condottiero dei Cheru¬ 
sci, potrebbe essere riguardato come il divino antenato rinato, e le sue 
azioni potrebbero ben contribuire con qualcosa alla formazione di una 
figura mitologica e leggendaria anche se questa figura è, fondamental¬ 
mente, più antica di lui. 

Starkadh. Una delle figure più strane nelle leggende nordiche è Star- 
kadh, di cui già dicemmo al cap. IL Di lui si raccontano molte leg¬ 
gende che prendono forme differenti, pur con una certa fondamentale 
unità. 

Starkadh è descritto da Saxo nella Gesta Danorum , scritto nel XIII 
secolo ed ancora nella islandese Gautreks Saga ,• ed inoltre molte altre 
fonti di varie età fanno allusione a lui. 

La letteratura critica su Starkadh è vasta e noi possiamo riferirne 
solo una parte; gli studiosi son ben lontani dall 1 accordo sul significato 
della sua leggenda o mito e qui dobbiamo accontentarci di osservazioni 
generali. 

Molti hanno visto Starkadh come figura semimitica, ma mentre alcu¬ 
ni lo hanno considerato come un eroe odinico, altri si sono convinti 
delle sue relazioni con Thor. 43 

Secondo la Gautreks Saga (III), 44 Starkadh discendeva dai giganti; 
suo nonno era un altro Starkadh, che aveva il soprannome Àludrengr 
(o Àladrengr ), ed era un gigante eccezionalmente saggio, secondo qual¬ 
che fonte, con otto braccia. Questo Starkadh aveva rapito Alfhild, figlia 
del re di Norvegia, ed il re aveva invocato Thor, l’etemo nemico dei 
giganti. Il dio rispose, uccise il gigante e salvò la figlia del re. Essa 
rimase incinta e partorì un figlio a nome Stórvirkr (uomo dalle gran¬ 
di imprese) che, a sua volta, fu padre del nostro Starkadh. 

Molti studiosi hanno distinto due originari Starkadh, che vennero poi 
confusi in tradizioni tarde. Uno era l’eroe e l’altro, il gigante ( Àlud¬ 
rengr ), era un demone dell’acqua. In una fonte si diceva che egli vi¬ 
veva a Alufossar (o Alupollar), che viene identificato con Ulefoss in 
Telemark. 45 Questa spiegazione della natura gigantica dell’eroe ha 
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portato solo a una maggiore confusione. È più ragionevole supporre 
che l’antico Starkadh non avesse un’« esistenza » reale nella leggenda 
e fosse creato solo per spiegare alcune delle caratteristiche peculiari 
dell’eroe. 46 

Secondo Saxo (VI, 182), l’eroe Starkadh era da alcuni considerato di 
origine gigantica : egli proveniva da una contrada a oriente della Svezia 
nella quale fu localizzato il mondo dei giganti. Come suo nonno gi¬ 
gante nella Gautreks Saga, Starkadh nacque con uno straordinario 
numero di braccia e mani. Il dio Thor tolse le mani che aveva in più, 
così che egli ne ebbe due ed il suo corpo era meno anormale. 

Questo ultimo motivo è sconcertante, ma le sei o otto mani sembrano 
essere di qualche antichità nella leggenda. La Gautreks Saga contiene 
un poema, forse del XII secolo, attribuito all’eroe. In versi che non sono 
molto chiari 47 Starkadh sembra dire che alcuni cavalieri deridendolo 
dicevano che lui era un gigante rinato, e pretendevano di vedere sul 
suo corpo i segni di otto braccia che Thor (Hlorridhr) aveva strappato 
dal corpo di suo nonno. 

Da fonti danesi e islandesi sappiamo che fu principalmente Odino 
a dirigere il corso della vita di Starkadh. Secondo Saxo (VI, 184), Odino 
lo dotò di tre periodi di vita umana durante i quali egli poteva commet¬ 
tere tre esecrabili crimini. Odino dette pure a Starkadh valore, una 
grande corporatura ed il dono della poesia. Uno dei crimini di Starkadh 
fu l’uccisione del suo capo, re Vikar, perché questo era il volere di 
Odino. Questa leggenda, come è raccontata nella Gautreks Saga è stata 
già riassunta. La versione di Saxo differisce in qualche dettaglio. An¬ 
che qui il sacrificio del re doveva essere simbolico e Starkadh doveva 
legare il sovrano con un nodo di ramoscelli. Secondo la versione che 
Saxo rigetta, i rametti crebbero come ferri quando furono posti intorno 
al collo del re; secondo un’altra che Saxo accetta, i rametti si legarono 
in tal modo che il re fu strangolato e, mentre egli ancora lottava, 
Starkadh recise il suo fiato con la spada (ferro). 

Le differenze tra la versione di Saxo sull’uccisione di Wikar e quella 
data nella Gautreks Saga non sono profonde: in entrambe il crimine 
è commesso per Odino e può essere visto solo come un sacrificio del re. 

Poiché Starkadh commette questo crimine su istanza di Odino, egli 
deve avere una qualche relazione con lui. Ma se egli è un eroe odinico, 
differisce tuttavia dagli altri eroi odinici quali Sigurdh, Harald Dente 
di Guerra e, se vogliamo. Helgi Hundingsbani. 
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Anche dopo che le braccia superflue furono tolte, Starkadh non 
fu mai piacevole d’aspetto, come si diceva fossero questi eroi. Di se 
stesso egli diceva: 


Guerrieri ridevano 

a guardarmi, 

con la testa 

con la lunga bazza 

capelli grigi da lupo 

manacce 

collo corto 

e pelle raggrinzita. 48 


Starkadh è comunemente presentato con capelli grigi, deforme e 
molto vecchio; in altre parole, era molto più simile a Odino degli 
altri eroi. 

Possiamo considerare le relazioni di Starkadh con Odino più da 
vicino. Come già detto, autori danesi e islandesi riferiscono che Star¬ 
kadh ricevette da Odino non solo tre periodi di vita, ma anche il dono 
della poesia. La Gautreks Saga (Vili) è più precisa nell’enumerare il 
dono di Odino. Starkadh possedeva le armi ed i vestiti più Gni e una 
grande quantità di tesori. Egli avrebbe vinto sempre in ogni battaglia e 
sarebbe stato tenuto in grande stima da tutti gli uomini più valorosi. 

Dalle pagine di Saxo (VI, 184), sembra che fu Odino a decretare che 
Starkadh dovesse commettere tre crimini, ma la Gautreks Saga riferi¬ 
sce che si tratta di una maledizione gettata su lui da Thor. 

Leggiamo chiaramente solo di due crimini di Starkadh. Il primo di 
essi, l’uccisione di Vikar, fu in tutto e per tutto un sacriGcio a Odino. 
L’altra (sidhasta òskapaverk ) 49 era di poco meno famosa benché i suoi 
motivi siano poco chiari. È menzionata in molte fonti islandesi 50 e de¬ 
scritta dettagliatamente da Saxo (Vili, 265 sgg.). 

La vita di Starkadh si avvicinava alla Gne, e un certo Olo, conosciu¬ 
to in fonti islandesi come Ali inn froekni (anche Àrmódhr ), governava 
in Danimarca. Egli era così duro ed ingiusto che i nobili si sollevarono 
e decisero di ucciderlo. Non Gdandosi della propria abilità, essi prezzo¬ 
larono Starkadh per portare a compimento il proprio disegno. In cam¬ 
bio di una buona somma di denaro, egli si accordò per uccidere il re, 
inerme, nel bagno. Dapprincipio, davanti al penetrante, indagatore 
sguardo del re, egli si trasse indietro, ma quando la testa del re fu co¬ 
perta egli gli tagliò la gola. 51 
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Compiuta l’impresa, Starkadh fu preso da rimorso come, nella Gau- 
treks Saga, dopo l’uccisione di Vikar. 

Egli ora era decrepito, quasi cieco e camminava con due bastoni. 
Aspettava la morte che non doveva essere una morte naturale, ma do¬ 
veva venire dalla spada. Si legò l’oro attorno al collo, in modo da poter 
allettare un assassino. Uccise Lenno (Hlenni), uno di quelli che lo ave¬ 
vano prezzolato per commettere il crimine. Quando incontrò Hatherus, 
figlio di Lenno, egli lo rimproverò perché non vendicava suo padre. 

Ma Hatherus era però più interessato all’oro di Starkadh che alla 
vendetta del padre; l’eroe gli porse l’oro insieme alla spada. Hatherus 
fece opera di esecutore, recidendo la testa del vecchio. La islandese 
Helgakvidha Hundingsbana II (str. 27) risale a una versione molto 
diversa della morte di Starkadh, che ha qualcosa in comune con quella 
di Saxo. Secondo la Helgakvidha , Starkadh cadde in battaglia contro 
l’eroe danese Helgi, ma il suo corpo continuò a combattere anche quan¬ 
do la testa dell’eroe venne tagliata: 


Quello era il principe 

che vidi pieno di sfida; 

il suo corpo continuò a combattere 

quando la testa fu tagliata via. 


Dopo queste brevi considerazioni sulla vita di Starkadh, sulle sue 
relazioni con Odino, dovremmo considerare le sue relazioni con Thor. 
Secondo la Gautreks Saga (VII), fu Thor che controbilanciò ogni bene¬ 
dizione che Odino conferiva al suo eroe con una magia. Fu Thor che 
stabilì che egli avrebbe commesso vili crimini, e quando Odino de¬ 
cretò che Starkadh avrebbe avuto le armi migliori e gli abiti migliQri, 
Thor disse che egli sarebbe stato sempre un uomo senza terra. Egli 
possiederebbe favolose ricchezze, sempre con il pensiero di non averne 
abbastanza. Egli avrebbe riportato la vittoria in ogni battaglia, ma in 
ognuna avrebbe pure riportato una grave ferita. Egli avrebbe avuto 
il dono della poesia, ma non avrebbe ricordato mai un verso. Pur 
godendo del favore dei capitani egli sarebbe stato aborrito da tutto il 
popolo comune, e cosa più dolorosa di tutte, egli non avrebbe avuto figli. 

Starkadh è presentato nella Gautreks Saga come il favorito di Odino 
e il nemico di Thor. Le ragioni sono abbastanza chiare. Sua nonna 
patema (cioè Alfhild) aveva scelto un gigante furbo (Starkadh AJu- 
dreng) come padre di suo figlio, invece di Thor. In altre parole, l’eroe 
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era di origine gigantica e ciò bastava per procurarsi l’inimicizia di 
Thor. 

Nondimeno alcuni hanno visto Starkadh più come eroe della cerchia 
di Thor che di Odino. Questa opinione è in parte basata sulla leggenda 
di Saxo che racconta di come Thor strappasse le braccia in più del¬ 
l’eroe, migliorandone così l’aspetto. È stato notato che una leggenda di 
questa specie era già nota anche all’autore della Gautreks Saga , ma 
noi ci possiamo domandare, se, strappandogli le braccia, Thor conferiva 
realmente un grande favore all’eroe o gigante. Starkadh Aludreng ave¬ 
va otto braccia, ma questo non era un impedimento perché vinse un 
duello manovrando quattro spade insieme. 52 

Ci sono altre ragioni per credere che Thor fosse il nemico di Star¬ 
kadh. In un precedente capitolo ho citato i frammenti di un inno in 
lode di Thor. 53 Questo conteneva una lista di nomi di giganti che Thor 
aveva sopraffatto e in uno dei versi si legge: 


Tu stendesti a terra Starkadh . 54 


Il poeta dice come Thor vinse il gigante Starkadh, ma ciò è racconta¬ 
to nelle Rerum Danicarum Fragmenta di Amgrimur Jonsson (Vili), 
che indubbiamente segue una fonte antica. 55 Dopo avere tolto le brac¬ 
cia al gigante, Thor si fece sopra di lui in una barca nel Golfo di Fin¬ 
landia, e lo annegò. 

Se Starkadh era d’origine gigantica, ci domandiamo perché mai è 
presentato come il favorito di Odino quando i giganti erano i nemici 
di tutti gli dèi. Thor, ci raccontano, era figlio di Odino e Frigg, ma 
Odino era meno nemico dei giganti e più legato a loro di Thor. Non 
solo egli intratteneva un gigante in Asgardh, 58 e beveva l’idromele in 
Jotunheimar, 57 ma, secondo Snorri, 58 la madre di Odino era Bestia, 
figlia del gigante Bolthorn (malaspina) e questa leggenda non era lon¬ 
tana dalla mente dell’autore della strofa 140 àeìYHàvamàl. 

Era stabilito che Starkadh dovesse commettere tre crimini nello 
spazio di tre vite mortali. Il primo fu l’uccisione del suo signore Vikar, 
il terzo quello dell’inerme Olo, Ali l’Intrepido. Gli autori medievali 
non dicono quale fosse il secondo crimine. 

G. Dumézil, 59 come sempre brillante, ritiene di averlo trovato: Star¬ 
kadh, a servizio di un principe danese, Regnaldus, era impegnato in 
battaglia contro i Danesi; quando Regnaldus cadde, tutto il suo eser- 
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cito, compreso Starkadh, fu volto in fuga. 60 Questa non fu l’unica 
occasione nella quale Starkadh fuggì da un campo di battaglia perché, 
secondo la Norna-Gests Thdttr (cap. VII) egli fuggì pure davanti a 
Sigurdh ed ai figli di Giuki. 

Ma nessuna di queste leggende sulla fuga di Starkadh dal campo di 
battaglia è descritta come un crimine; esse anzi possono avvicinare l’e¬ 
roe a Odino stesso. Odino è spesso presente sui campi di battaglia, ma 
non combatterà 6no al Ragnaròk; egli sta a vedere il coraggio altrui 
ma, diversamente da Thor, non prende parte ai combattimenti. 

J. de Vries 01 ha dato un suggerimento più accettabile sul terzo, o 
meglio secondo crimine di Starkadh. 

Egli era a servizio di re Frodili IV di Danimarca. Quando Frodili 
fu ucciso dal germanico Sverting, suo figlio Ingjald (Ingellus) gli suc¬ 
cesse. Ingjald era un degenerato e viveva nel lusso, circondato da cuo¬ 
chi germanici. Egli sposò la figlia di Sverting e tenne alla sua corte i 
cognati. Fu allora che Starkadh ritornò dalla Svezia, vecchio e povero. 

Per Saxo, Starkadh era l’apoteosi del valore danese, che disprezzava 
il lusso e l’effeminatezza. Egli insultò la regina e poi, in versi riportati 
da Saxo in latino pomposo, spinse Ingjald a vendicare il padre. Il gio¬ 
vane re, mosso dai rimproveri del vecchio guerriero, sfoderò la spada 
ed uccise i suoi ospiti e cognati. 

L’atto di Starkadh e quello di Ingjald non sono presentati come cri¬ 
mini; anzi per Saxo forse ciò era un atto di virtù, perché le vittime erano 
germaniche, anche se rappresentano una rottura delle regole dell’ospi¬ 
talità come quando Atli uccise i suoi cognati ed ospiti, Gunnar e Hogni. 

La parte avuta da Starkadh in queste leggende è notevole, come 
quella avuta da Odino in altre. Come Odino si vanta nello Hàrbarz- 
Ijódh (str. 24): 

Ho incitato principi, 
e mai ho fatto pace. 

Di Odino si dice che semina discordia tra i parenti come fece tra 
Harald Dente di Guerra e Ring (Saxo, VII, 255), o come dice la Helga- 
kvidha Hundingsbana II (str. 34): 

Solo Odino 
promuove ogni male; 
egli provocò l’inimicizia 
fra i parenti. 
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Poche leggende eroiche possono essere più arcaiche di quelle di Star- 
kadh e Ingjald. Allusioni a esse erano già nel Beowulf (2024 sgg.), il 
che dimostra che il mito era già noto al pubblico inglese deH’VIII se¬ 
colo. In questa versione il ruolo che Saxo affida ai Danesi è preso dai 
suoi nemici Headhobardi; mentre quello dei Germani è preso dai Da¬ 
nesi. Per placare una contesa fra i due popoli, una principessa danese 
si Sdanzò con un Headhobard, Ingel, il cui padre Froda era stato uc¬ 
ciso dai Danesi. Quando la principessa venne con la sua scorta danese 
alla corte degli Headhorbard, un vecchio guerriero ( aescwiga ) si arrab¬ 
biò nel vedere i tesori del suo antico signore ostentati da un principe 
danese. Egli inSammò il cuore della giovane Ingeld; sangue danese 
venne sparso e la lite non fu composta. 

Il Beowulf non dà il nome del vecchio guerriero; egli fa la parte di 
Starkadh, ma non possiamo dire se portasse questo nome. Di lui si 
disse: him bidh grim sefa (2043), quasi come per Starkadh si disse 
in una fonte islandese molto più tarda, grimmùdhgastr , 62 

Si potrebbe supporre che la leggenda raccontata nel Beowulf avesse 
qualche base nelle vicende dei Danesi e Headhobardi del V secolo o del 
VI. Dall’attuale punto di vista, ciò significa poco, anche se Yeald aesc¬ 
wiga fosse esso stesso una figura storica, esso aveva tutte le qualità per 
svilupparsi in un eroe di Odino e di assumere le qualità di Odino stesso. 

Ci sono altre ragioni per associare Starkadh con il culto di Odino, 
benché queste non siano tutte valide. Il nome Starkadhr ( Storkudhr ) 
è stato interpretato in vari modi. Alcuni credono che significhi «il 
forte Headhobard», 03 ed altri «il forte guerriero». Per S. Bugge 6 '* esso 
aveva il significato de « il forte Hodh ( Hodhr ) », ma poi preferì un’altra 
interpretazione. Di fatto questa interpretazione è meno improbabile di 
quanto appaia a prima vista. Hodh, figlio del cieco Odino, uccise Baldr 
con un ramo di vischio apparentemente innocuo (v. cap. IV); Starkadh, 
il favorito di Odino, uccise Vikar con una canna. È anche sorprendente 
che, nella leggenda di Saxo, l’uomo che uccise Starkadh si chiamava 
Hatherus (cioè Hodhr). Egli non lo uccise in battaglia, ma secondo il 
desiderio dell’eroe, con una spada. Fu come se Starkadh desiderasse as¬ 
sicurargli che andava da Odino nel Valholl, come fece un re-dio, 
Njordh, quando si «segnò egli stesso per Odino» prima di morire. es È 
forse implicito che chi moriva con i segni dell’arma sul corpo andasse 
al Valholl, come se fosse morto in battaglia e non all’Hel come quelli 
che morivano nel loro letto. Odino stesso, rappresentato come re degli 
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Svedesi fu segnato con una punta di lancia ( geirsoddi ) all’awicinarsi 
della morte e prendeva con sé tutti coloro che morivano combattendo. 8 * 

Mentre Odino decretò che Starkadh dovesse guadagnare il favore 
dei capitani, la maledizione di Thor disse che tutta la gente comune 
lo avrebbe detestato. Il disprezzo di Starkadh per la gente comune è 
spesso esagerato: egli disprezzo l’orefice, il pastore, il cuoco. Nelle va¬ 
nagloriose parole attribuite al dio stesso, Odino prendeva tutti i principi 
che cadevano in battaglia, ma la razza dei giganti apparteneva a Thor. 67 

L 'Hàrbarzljódh, quale che sia la sua età, implica un’antitesi, una 
tradizionale inimicizia fra Odino e Thor, anche se talvolta essi erano 
ritenuti padre e figlio. Thor è il dio del contadino, Odino il dio del re, 
dio di corte e di guerrieri senza patria. Non è perciò sorprendente che 
sotto la maledizione di Thor, Starkadh dovesse essere sempre senza 
terra. 

Si potrebbe supporre che originariamente Starkadh fosse il favorito 
di Odino e perciò nemico di Thor. I nemici peculiari di Thor erano i 
giganti e perciò Starkadh fu concepito come un eroe di origine gigan- 
tica, o anche come gigante in tutto e per tutto. Così il poeta Vetrlidhi 
lo vide intorno all’anno 1000. Come gigante, infatti, Starkadh aveva 
otto braccia ed altre qualità mostruose. 

Harald Dente di Guerra. Starkadh aveva ricevuto il dono della poesia 
da Odino. Quantunque una parte della maledizione di Thor stabilisse 
che egli non avrebbe mai ricordato i suoi versi, scrittori medievali islan¬ 
desi e danesi asserivano di conoscerne molti. 

L’islandese Skdldatal (elenco di poeti), probabilmente compilata nel 
XII secolo, si apre con le parole: «Starkadh l’antico fu un poeta; ed i 
suoi versi sono i più antichi che si conoscano. Egli scrisse della poesia 
su re dei Danesi. » 88 Come guerriero-poeta, Starkadh fu messo in rela¬ 
zione con un’altra figura della cerchia di Odino, meno complessa di 
lui e col quale egli ha in comune certe particolarità: Harald Dente di 
Guerra ( Hilditonn ), del quale diciamo brevemente qualcosa. 

La storia di Harald è descritta con qualche dettaglio da Saxo nei 
libri VII e Vili della sua Storia ed inoltre nella cosiddetta Storia fram¬ 
mentaria di antichi re , 69 il cui testo è lacunoso. La Storia frammentaria 
deriva dalla Skjoldunga Saga, una storia dei re di Danimarca scritta in 
Islanda verso l’inizio del XIII secolo. 78 Harald fu menzionato anche da 
alcuni poeti a cominciare da Einar Skàlaglamm del tardo X secolo. 75 
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Come Starkadh, Harald visse lo spazio di tre vite, ossia un periodo 
di 150 anni. Come Volsungo, egli nacque da una donna sterile per inter¬ 
vento di Odino. 72 Odino gli concesse la vittoria e rese il suo corpo in¬ 
vulnerabile all’acciaio: Harald in cambio, dedicò al dio tutti coloro che 
cadevano nelle battaglie cui prendeva parte. 

Come Starkadh, Harald aveva una splendida figura ma una volta, 
quando era ancora giovane, gli caddero due denti ed al loro posto nac¬ 
quero due molari giganteschi, quasi due zanne che gli meritarono l’ap¬ 
pellativo «Dente di Guerra». 73 

Odino, descritto da Saxo, 74 alto, con un solo occhio, insegnò al gio¬ 
vane come impiegare le sue forze militari sul campo di battaglia. Lo 
spiegamento era una specie di cuneo chiamato svinfylking o «forma¬ 
zione a porco » : quelli in prima 61a erano chiamati « il muso » ( rani ). 

Questa formazione può essere di origine continentale, una imitazione 
del classico porcìnum caput™ ma il fatto che esso sia associato a Harald, 
fornito di zanne, ci fa pensare che, come il mitico Hadding, che era 
pure un favorito di Odino, Harald fosse in un qualche modo associato 
a Freyr, o altro dio della fertilità cui era sacro il cinghiale. 

Harald fece la tipica morte di un eroe odinico. Egli aveva conqui¬ 
stato tutta la Danimarca, la Svezia ed altre regioni. Invecchiato, fece 
di suo nipote il re di Svezia. Se seguiamo la storia di Saxo, 76 che dif¬ 
ferisce leggermente da quella dell’islandese Storia frammentaria , Odi¬ 
no, sotto l’aspetto di Brun (Bruni), servo di Harald, seminò discordia 
fra Harald e suo nipote. Harald era divenuto cieco, ma poteva ancora 
combattere ed i due eserciti si scontrarono a Bravellir nel Gautland 
orientale. 77 Starkadh era ora a banco degli Svedesi e si disse che nei 
suoi versi era documentata la storia di questa battaglia, famosissima 
nelle leggende nordiche. 

Da ambo le parti vi furono caterve di morti; alla 6ne Harald capì 
che l’esercito svedese era spiegato come il suo, con formazione a cuneo: 
solo Odino poteva aver dato questo insegnamento al nemico e Harald 
comprese che il dio si era volto contro di lui. Odino, che con il nome di 
Bruni era travestito da auriga di Harald, colpì a morte il re con il suo 
bastone. 

Il nipote fece un magnifico funerale, descritto esaurientemente da 
Saxo e dalla Storia frammentaria. Fu eretto un grande tumulo e Harald 
vi fu posto dentro in un carro: il suo cavallo venne ucciso in modo 
che il re potesse guidarlo o cavalcarlo verso il Valholl. 
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È difficile situare storicamente Harald; alcuni lo hanno assegnato al 
VI secolo, altri aH’VIII o al IX. 78 La storia della sua morte - se mai 
egli visse - mostra la stessa concezione della morte, storicamente avve¬ 
nuta, di Eirik Ascia di Sangue, che fu ucciso verso il 954 in Inghilterra. 
Dopo la morte di Eirik, la vedova, Gunnhild, commissionò a un poeta 
di cui non sappiamo il nome, un carme in memoria. 79 Il poeta cantò 
come Odino e gli eroi caduti dessero nel Valholl il benvenuto al morto 
re. Odino aveva privato Eirik della vittoria perché aveva bisogno del 
suo aiuto nel caso che il Ragnaròk sopravvenisse: già il lupo guardava 
con cupidigia la dimora degli dèi. Concezioni simili sono espresse nel- 
l’ Hàkonarmàl, M composto in memoria di Hakori il Buono, re di Nor¬ 
vegia che morì pochi anni dopo Eirik. 

Hadding. Possiamo finalmente trattare la sconcertante figura di Had- 
ding (Hadingus), più vicina al mondo degli dèi che a quello degli uo¬ 
mini. La vita di Hadding è descritta dettagliatamente da Saxo nel pri¬ 
mo libro della sua Storia dei Danesi , con citazioni poetiche che mo¬ 
strano come Saxo si basasse in gran parte su fonti probabilmente di ori¬ 
gine norvegese o islandese. 81 

Hadding era figlio di Gram, re di Danimarca, e dopo l’uccisione di 
suo padre da parte di Svipdag, re di Norvegia, egli fu mandato in 
Svezia ove venne cresciuto dai giganti. Egli meditava la vendetta di 
suo padre, ma molto presto venne distolto da questo nobile proposito 
dalla madre adottiva, la gigantessa Hardhgreip (Harthgrepa), che s’in¬ 
vaghì di lui; lei lo aveva allattato con il suo seno e perciò, diceva, lei 
aveva diritto ai suoi primi amplessi. 

Hardhgreip non era solo lussuriosa, ma era esperta in magia e ne¬ 
cromanzia e costringeva un morto a parlare, incidendo parole magiche 
su un pezzo di legno e ponendoglielo sotto la lingua. A un certo punto, 
però, essa fu fatta a pezzi dagli stessi giganti; dopo questo evento, le 
virtù eroiche di Hadding si svilupparono e nella sua vita comparve 
Odino, una possente figura con un occhio solo. Egli spinse Hadding a 
fare un patto di fratellanza con un vichingo a nome Liser: la cerimo¬ 
nia si svolse secondo la formula tradizionale: il sangue dei fratellastri 
fu mescolato nello spazio delle loro orme di piedi. 82 

Quando Hadding e Liser furono sconfitti da Loker, tiranno dei Cur- 
landi (Cureti), Odino salvò il suo favorito, portandolo in salvo sul suo 
magico cavallo; dopo averlo ristorato con una bevanda gli dette anche 
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un utile consiglio: egli sarebbe stato fatto prigioniero da Loker ma, 
usando gli incantesimi di Odino, avrebbe potuto rompere le sue catene. 
Il dio Odino, come egli stesso si vantava n eWHàvamàl (str. 149), era 
esperto dell’uso di incantesimi per infrangere le catene. Odino inoltre 
disse a Hadding che avrebbe dovuto uccidere un leone, e mangiarne 
carne e sangue dai quali avrebbe guadagnato forza. L’introduzione del 
leone nel verso di Saxo è sorprendente, e forse il leone occupa il posto 
di un’altra fiera nelle fonti originarie. La credenza nel vigore acqui¬ 
stato dal sangue di animali feroci è la stessa che appare in diverse altre 
leggende: Sigurdh acquistò saggezza e vigore dal sangue e dal cuore 
del drago; il suo uccisore, Guttorm, dovette divorare carne di lupo e di 
serpente prima di avere il coraggio e l’astuzia di commettere il suo 
crimine. 8 ' 

Hadding più tardi sconfisse ed uccise Svipdag, l’uccisore di suo pa¬ 
dre, ottenendo così il suo regno ereditario. In seguito, visse la solita vita 
di Vichingo, guerreggiando in Svezia e in terre più lontane nel nord e 
nell’est, ed imbattendosi in avventure straordinarie. 

Quando fuggì a Helsingjaland, presso il golfo di Botnia, dopo una 
sconfitta in battaglia, uccise un mostro di una specie sconosciuta forse 
un finngdlkn , 84 mezzo uomo e mezzo bestia. Allora apparve una strana 
donna e maledì Hadding perché aveva ucciso un buon dio (numinis 
almi), e gli disse che per questo crimine avrebbe dovuto pagare lo 
scotto: la sua buona fortuna non gli venne restituita fino a che non si 
propiziò gli dèi, evidentemente con sacrificio umano. 85 Questo sacrificio 
fu dedicato a FreyT, e poi ebbe luogo ogni anno e gli Svedesi lo chia¬ 
marono Fròblot (sacrificio di Freyr). 

Le relazioni di Hadding con i giganti non finiscono qui. Egli aveva 
sentito dire che uno di loro aveva rapito Ragnhild (Regnilda), figlia 
di un re di Norvegia, e così andò in Norvegia a salvarla. La fanciulla, 
grata per essere stata liberata, curò le sue ferite e come segno di rico¬ 
noscimento gli mise un anello alla gamba. Quando più tardi essa fu 
consigliata dal padre a scegliersi un marito fra i suoi pretedenti, Ragn¬ 
hild esaminò le loro gambe, e scelse Hadding. 

Nella sua vita con Ragnhild, Hadding ebbe un’altra esperienza 
misteriosa. Apparve una donna che portava alcune erbe; volendo sa¬ 
pere dove mai tali erbe crescevano in inverno, Hadding andò con 
questa donna sotto terra; passarono per nebbie buie e poi per regioni 
assolate e fertili ove crescevano alte erbe. Giunsero a un impetuoso tor- 
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rente che scorreva pieno di armi; attraversato un ponte, trovarono un 
esercito di guerrieri caduti, immobilizzati in eterna battaglia. Fattisi 
ancora avanti trovarono un muro che impediva loro di proseguire: la 
donna allora staccò la testa di un gallo che aveva con sé e la lanciò 
sul muro: immediatamente il gallo ritornò in vita e cantò. 

Questo intermezzo circa la visita di Hadding al mondo sotterraneo 
non è di capitale interesse in questa storia ma contiene molte notizie 
sorprendenti comunemente associate, nel mito nordico, con il mondo 
della morte, o Hel. Quando Hermodh andò da Hel per prendere Baldr, 88 
egli viaggiò attraverso scure e profonde vallate; come Hadding, Her¬ 
modh attraversò un torrente, Gioii, presso un ponte e, nella sua leggen¬ 
da, il mondo della morte era circondato da una palizzata ( grind ). Pure 
Thor, quando va nel mondo dei giganti, che può essere considerato 
come il mondo della morte, attraversa fiumi rapinosi. 87 I guerrieri che 
combattono in eterno non possono essere altro che einherjar di Odino, 
la cui dimora, in questo caso, è tra il fiume ed il muro di Hel. Il parti¬ 
colare del gallo decapitato è sconcertante ma non meno interessante. 
Si è detto che rappresenta il trionfo della vita sulla morte, 88 ma esso 
ricorda altre bestie documentate nel mito e nella storia nordica. Nella 
Volospà (str. 42-43) leggiamo di tre galli che cantano all'avvicinarsi 
del Ragnaròk. Di questi il secondo è «Cresta d’oro» (Gullinkambi), 
che canta la sveglia per i guerrieri di Odino. Questo gallo deve essere 
lo stesso Salgofnir, che sveglia la turba vittoriosa nel Valholl. 89 

Quale che possa essere il suo significato, il gallo decapitato figurava 
nel rituale come un mito. Il viaggiatore arabo, Ibn Fadlàn, che assistet¬ 
te al funerale navale di un capo nordico in Russia ai primi del X se¬ 
colo, notò che la donna, che doveva morire con lui, tagliò la testa di 
una gallina e la buttò sulla nave (v. cap. XV). 

Saxo continua a raccontare come Hadding ritornasse nel mondo 
dei vivi e una volta ancora intraprendesse la guerra. Quando salpò dal¬ 
le coste della Norvegia, Odino gli fece un cenno dalla spiaggia e salì 
sulla nave come era già salito un’altra volta sulla nave di Sigurdh. 90 
Odino insegnò a Hadding lo schieramento delle forze, come lo aveva 
insegnato a Harald Dente di Guerra. Gli disse inoltre che non sarebbe 
mai caduto davanti a un nemico ma sarebbe morto per sua mano. 

La leggenda a questo punto ritorna a trattare le relazioni di Hadding 
con sua moglie Ragnhild: esse somigliano a quelle tra Njordh, dio del 
mare, e sua moglie, la gigantessa Skadhi. 91 Come Njordh, Hadding, 
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diceva che la montagna e gli ululati dei lupi non gli piacevano, e che 
preferiva una residenza marina; la moglie invece esprimeva la sua 
avversione, adducendo come causa, le grida dei gabbiani. 

La vita di Hadding terminò come gli aveva detto Odino, ma le cir¬ 
costanze della sua morte furono complicate. Il suo amico, Hunding, 
re degli Svedesi, aveva ricevuto false notizie sulla sua morte. Volen¬ 
dolo onorare, Hunding preparò una festa e riempì un enorme recipiente 
di birra. Durante la festa Hunding vi cadde dentro e annegò, come 
Fiolnir, un altro leggendario re svedese (v. cap. IX). 

Quando seppe della morte del suo amico, Hadding si impiccò in 
pubblico. 

Anche da un così breve schizzo, è chiaro che la storia che Saxo 
racconta di Hadding contiene molti elementi degni di nota. Nel pas¬ 
sato, molti studiosi hanno asserito di trovare una base storica per la 
figura leggendaria, e l’hanno identificata con il famoso vichingo Hasting 
(Haesten), 92 attivo in Francia ed in parte dell’Inghilterra dall’866 
all’894. 93 Oltre al fatto che entrambi vissero come Vichinghi, c’è molto 
poco, ma la superficiale assonanza dei nomi suggerisce che i due do¬ 
vrebbero identificarsi. 

Hadding porta molti contrassegni di eroe odinico. Odino lo spinse 
alla fraternità con il vichingo Liser. Odino lo salvò nella sconfitta al¬ 
lontanandolo dal campo di battaglia sul suo cavallo soprannaturale; 
Odino gli insegnò come spiegare le proprie forze, come rompere le 
catene, e gli assicurò che non sarebbe mai caduto nelle mani di un 
nemico. Infine Hadding ebbe la morte tipica di un eroe di Odino, l’im¬ 
piccagione pubblica. 

Ma Hadding ha anche le caratteristiche di un altro gruppo di divi¬ 
nità, i Vanir. Come Freyr sposò la gigantessa Gerdh, e Njordh la gigan- 
tessa Skadhi, così Hadding prese moglie nel mondo dei giganti. Come 
Skadhi scelse il marito solo per le sue gambe, così Ragnhild riconobbe 
Hadding dall’anello alla gamba. 

Hadding disse in versi il suo odio per la montagna ed i lupi e la 
preferenza per il mare, mentre Ragnhild si lamentava per le grida 
dei gabbiani sulla spiaggia. I versi che Saxo riproduce devono avere 
la stessa origine di quelli citati da Snorri, nei quali Njordh e Skadhi a 
turno si lamentano della montagna e del mare. 94 

Si crede che il mito del matrimonio di Hadding fosse una trasposi¬ 
zione di quello del matrimonio di Njordh, 95 perché esso si accorda 
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meglio con altri eventi nella storia di Njordh. Se le cose stanno così, 
ciò può avvenire perché Hadding rassomigliava tanto a Njordh da es¬ 
sere confuso o identificato con lui. 

Hadding non fece ima morte eroica, ma appeso a una forca sembra 
sacrificarsi a Odino. Njordh, come re degli Svedesi, morì nel suo letto, 
ma si era «segnato per Odino» con una punta di lancia che gli per¬ 
mettesse l’entrata nel Valholl. 90 

Njordh, ad ogni modo, in una tradizione più tarda, è dio del mare 
e Hadding visse gran parte della sua vita come pirata, guardando con 
gioia «i guadagni da esso ottenuti»; 97 un poeta islandese del XII secolo 
sembra riferirsi ad un re del mare, leggendario o mitico, Haddingr . 98 

Ci sono alcune ragioni che ci fanno associare Hadding con Njordh 
e i Vanir. Oltre tutto i Vanir furono divinità della sensualità e della 
magia e fra essi si praticava l’incesto. Njordh prima di andare ad abita¬ 
re fra gli Aesir, aveva come moglie una sorella, 99 ed ima simile accusa 
venne fatta a Freyia e a suo fratello Freyr. 100 Non si racconta che 
Hadding vivesse incestuosamente, ma è stabilito che la sua matrigna 
gigantica reclamava i suoi amplessi perché lo aveva allattato. 

Diversamente da Njordh e Freyr, Hadding non era sposato a una 
gigantessa, ma prese sua moglie dal mondo dei giganti. 

Se può restare qualche dubbio sulla relazione di Hadding con i Va¬ 
nir, cade quando veniamo a sapere che fu Hadding a stabilire la festa 
annuale che gli Svedesi chiamavano Fròblot , o «sacrificio di Freyr». 

È chiaro che Hadding, secondo la descrizione di Saxo, unisce le qua¬ 
lità di un eroe odinico con le caratteristiche dei Vanir, divinità della 
fertilità e delle ricchezze. Sarebbe interessante sapere a quale classe 
di divinità egli fosse legato. 

Il nome Hadding ci può aiutare a comprendere meglio questo eroe. 
Nel testo di Saxo egli è chiamato Hadìngus ma, come molti sono d’ac¬ 
cordo, questo non può essere altro che il nome Haddingr, già citato. 101 
In un passo più tardo (v. 166), Saxo stesso nomina duo Haddìngì, figli 
del vichingo Amgrim. Questi appaiono nelle fonti islandesi come «due 
Haddingjar». 102 Come già notato, la forma singolare del nome appare 
generalmente come Haddingr 103 e non come potrebbe aspettarsi, 
Haddingi. w 

Di fatto, questo nome appare spesso al plurale e al duale. Dei «due 
Haddingjar» già nominati, si disse in un testo 105 che erano gemelli e 
potevano fare solo il lavoro di un solo uomo. In una genealogia leggen- 
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daria dei duci di Norvegia, conservata nel Frateyjarbók 108 si dice: 
«Hadding, figlio di Ramni, ebbe Haddingjadal e Thelamork; suo figlio 
fu Hadding, padre di Hadding, padre di Hogni il Rosso. Dopo di lui 
tre Haddingjar presero il potere, uno dopo l’altro. Helgi, principe degli 
Hadding, era con uno di loro. » 

Questo ultimo passo suggerisce che Haddingjar nel Medioevo era il 
nome di una dinastia che aveva fondato e governato Haddingjadal (ora 
Hallingdal). A sostegno di ciò abbiamo il nome Vallis Haddingorum 
applicato a quel distretto in latino. 107 

Ho già menzionato Helgi, principe degli Hadding. Le leggende su 
di lui sono molto antiche. Nella prosa del Secondo carme di Helgi 
Hundingsbani (uccisione di Hunding), si dice che Helgi e sua moglie, 
Sigrun, erano creduti rinati. Nella sua nuova vita, Sigrun era chiamata 
Rara, e l’appellativo di Helgi era «principe degli Haddingjar». 108 Ciò 
venne raccontato nel poema Kàruljódh. Questo ultimo poema è andato 
perduto, ma il suo contenuto sembra riprodotto nel cosiddetto Gliplur, 
una sequenza poetica del tardo Medioevo, basata probabilmente su una 
saga perduta. 109 Helgi vi appare al servizio di due re degli Svedesi, en¬ 
trambi chiamati Haddingr. 110 Sua moglie è Rara, 111 e lo protegge in 
battaglia sotto l’aspetto di cigno. È notevole come, in questo testo, ed in 
altri citati, gli Haddingjar siano due, talvolta essi sono più di due. 

Su questi problemi intricati, l’esame di fonti estranee può gettare 
maggior luce. I versi del Runic Poem, applicati alla runa Ing, si 
leggono: 

Ing fu dapprima visto dagli uomini fra i Danesi orientali, fino a che, seguito dal 
suo carro, partì verso l’oriente sulle onde. Così gli Heardingas chiamavano l’eroe . 112 

Filologicamente il nome Heardingas corrisponde molto da vicino a 
Haddingjar (o Haddingar) e deve, in questi versi essere usato come 
nome di una tribù o dinastia. È particolarmente interessante sapere che 
gli Heardingas erano adoratori del dio Ing che andava su un carro e che 
difficilmente è separabile dalla figura di Freyr. Ciò implica che essi 
seguivano il culto degli dèi della fertilità, i Vanir, secondo quanto di 
Hadding disse Saxo. 

I nomi dinastici e tribali non devono essere confinati ad una sola 
dinastia o tribù ma possono essere trasferiti da una aH’altra. Gli Hear¬ 
dingas menzionati nel Runic Poem sembra che abbiano abitato fra i 
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Danesi orientali. Il loro nome corrisponde a quello di un’altra tribù, o 
meglio di una dinastia, menzionata in più antiche fonti continentali. 
Si racconta che nell’ultima metà del II secolo, una popolazione chia¬ 
mata Asdingi o Hasdingi apparve nella regione d’Ungheria. 113 Essa 
era guidata da due capitani, Raos e Raptos, e probabilmente apparte¬ 
neva ad un ramo dei Vandali. 

I nomi di questi condottieri sono certamente sorprendenti, perché 
sembra che significhino «Canna» (antico nordico reyrr) e «Trave» 
(antico nordico raptr), i nomi che potrebbero meglio applicarsi a idoli 
primitivi più che a uomini. Potremmo supporre tuttavia che i nomi 
degli idoli o degli dèi fossero usati come titoli per i condottieri degli 
Haddingi, proprio come tutti i membri della casa regnante svedese pre¬ 
sero il titolo Yngvi o Yiiguni . 114 

Nelle nostre povere fonti non si stabilisce se Raos e Raptos fossero 
fratelli o gemelli, come gli Haddingjar, ma se i loro nomi erano origi¬ 
nariamente quelli di dèi non sarebbe troppo difficile supporre che essi 
rappresentavano una coppia divina. Il culto di fratelli divini è docu¬ 
mentato fra altri Germani orientali. I Naharvali, delle cui pratiche re¬ 
ligiose ci informa brevemente Tacito, 113 custodivano un bosco sacro. 
Essi non avevano immagini o idoli, ma adoravano due divinità conce¬ 
pite come giovani fratelli. Questi, secondo Tacito corrispondevano a 
Castore e Polluce, ma nella lingua germanica erano chiamati Aids. 
Questo nome ultimo è molto oscuro, ma è forse in relazione al gotico 
alhs (tempio) ed all’antico inglese ealgian (proteggere). 

Gli Alcis furono, come gli Haddingjar, fratelli e forse, come Castore 
e Polluce, gemelli. I sacerdoti che praticavano il culto degli Alcis erano 
muliebri ornatu, cioè forse indossavano qualche emblema, piuttosto che 
il completo abito femminile. 116 Alcuni sacerdoti lapponi erano soliti, 
si dice, indossare un cappello o un copricapo femminile. 117 

Ritorniamo agli Haddingi, fratelli, forse gemelli, che potevano fare 
il lavoro di un solo uomo. Il loro nome è stato variamente spiegato ma 
la maggior parte degli studiosi è d’accordo che esso sia in relazione 
all’antico nordico haddr 11B che, nel contesto in cui è usato, raramente si 
discosta dal significato di «pettinatura femminile». 119 In altre parole 
il nome Haddingjar significa « quelli con i capelli acconciati come don¬ 
ne». Ciò suggerisce non solo che essi erano ritenuti sacerdoti, ma di 
un rito distinto e tale da essere divini, anche dèi incarnati. 

Si è visto che Hadding e gli Heardingas praticavano il culto dei 


286 



Vanir. Se così, non sorprende che avessero caratteristiche femminili 
perché i Vanir erano divinità della voluttà più che della guerra. Pos¬ 
siamo ricordare come il bellicoso Starkadh, stando a Uppsala con i figli 
di Freyr, fu disgustato da gesti effeminati e dal grande scampanio che 
accompagnava i sacrifici. 120 Possiamo pure ricordare che i Vanir dette¬ 
ro origine alla pratica del seidhr , una specie di stregoneria che era 
accompagnata dall’ ergi, 121 un termine che comprende omosessualità e 
ogni sorta di pratica poco virile. 122 

Si potrebbe obiettare che ci mancano le prove che gli Haddingjar 
indossassero abiti femminili o che si pettinassero come donne. Dumé- 
zil 123 ha indicato che Helgi, l’uccisore di Hunding, era anche principe 
degli Haddingjar, che una volta era sfuggito ai suoi inseguitori vestendo 
gli abiti di una serva e girando la ruota di un mulino. Nel Griplur , 124 
la stessa storia è raccontata dell’antagonista di Helgi, Hromund. 

C’è un’obiezione più pesante al fatto che l’Hadding (Hadingus), di 
cui parla Saxo, sia uno solo. Invero, egli aveva un fratello, Guthorm, 
che presto scompare dalla leggenda. È come se Saxo, o la fonte che 
egli usa, avesse lasciato perdere uno dei fratelli Haddingjar perché 
la concezione di un doppio governo era una cosa del passato e non era 
più compresa. 

In generale, sembra che gli Haddingi fossero divinità gemelle o 
divini antenati gemelli, paragonabili agli Alcis, e forse a Hengest e Or¬ 
sa, fondatori della nazione inglese. 12 ' Essi possono essere così messi in 
relazione ad altre coppie mitiche o leggendarie nel mondo germanico 
ed in altri paesi. Possiamo pensare non solo a Castore e Polluce, ma a 
Romolo e Remo, agli indiani Asvin, che pure si diceva fossero gemelli. 

In questo capitolo abbiamo parlato di alcune leggende concernenti 
re ed eroi che sembrano, in un modo o in un altro, dedicati a divinità o 
da esse protetti. Alcuni di essi, come gli Haddingi dovrebbero essere 
considerati come dèi, più che come uomini. Di altri, includendo Harald 
Dente di Guerra, possiamo dire, con le parole d e\Y H yndloliódh (str. 
28 ): 


Questi guerrieri 
furono dedicati a Odino. 


Le leggende citate in questo capitolo possono avere scarso fonda¬ 
mento storico, ma la pratica di dedicare un bimbo a un dio è atte- 
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stata da documenti storici. Nella Eyrbyggja Saga (cap. VII) si racconta 
la nascita di un bimbo che venne chiamato Steinn; suo padre, però, lo 
«dedicò» a Thor, ed allora egli si chiamò Thorsteinn. Il padre stesso 
si chiamava Hrolf, ed ei*a una cosi ardente adoratore di Thor da esse¬ 
re conosciuto come Thorolf (v. cap. III). 

Usanze come queste, a giudicare da un passo nell’ Hauksbók 126 del 
XIV secolo, erano abbastanza comuni in età pagana e coloro che ave¬ 
vano il proprio nome unito in composizione con quello del dio si erano 
assicurati buona fortuna e lunga vita. 
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Capitolo undicesimo 

Gli spiriti custodi 

Le Disir. Poeti e scrittori di saghe menzionano spesso divinità femmi¬ 
nili di una specie chiamata disir (sing. dis), e pur non descrivendole 
mai particolarmente, ci danno una certa idea del loro ruolo nella vita 
religiosa. 

Una festa chiamata disablót (sacrificio alle disir) era tenuta in loro 
onore in autunno, o all’inizio dell’invemo, le «notti d’inverno», 1 ed era 
un’occasione per grandi bevute. 2 

La festa talvolta si svolgeva in una casa privata, 3 ma più di una volta 
è menzionato un disarsalr « sala della dis (sing.) », nella quale era con¬ 
sumato il sacrificio. 4 Poco viene riferito sulla forma del sacrificio, ma 
secondo la romantica Heidhreks Saga,* una donna arrossava gli altari 
(horgr ) o li bagnava con sangue sacrificale, a tarda notte. 

Secondo la Viga-Glùms Saga (cap. V) molti si riunivano nella stessa 
casa per celebrare la festa delle disir, ma i partecipanti erano tutti ami¬ 
ci o parenti del padrone di casa e la festa sembra più privata che pub¬ 
blica, almeno nella Scandinavia occidentale. 6 

Ciò suggerisce che le disir erano divinità femminili tutelari legate 
ad una comunità, una famiglia, e forse anche ad un solo individuo. I 
testi nei quali esse sono menzionate ci fanno supporre ciò. Un eroe par¬ 
la in versi di «nostre disir »,’ ed una donna interpretando un sogno, 
parla delle disir di suo marito come « tue disir ». 8 

In passi simili, le disir sono a mala pena distinte dai fylgjur , spiriti 
custodi che proteggono un individuo o un clan. Scrittori medievali tal¬ 
volta identificarono le due specie come nella leggenda di Thidhrandi 
che citeremo più in là, dove la parola disir si avvicenda con fylgjur; 
nel periodo di formazione delle fonti letterarie la concezione delle disir 
era divenuta vaga. Nella poesia la parola disir è occasionalmente ap¬ 
plicata alle valchirie, che sono chiamate Herjans disir (disir di Odino). 
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Pieni di rimorso per aver ucciso il loro fratello, gli eroi Hamdhir e 
Sòrli dissero: «Le disir ci hanno incitato a questo.» 9 Per loro le disir 
non possono essere altro che le valchirie. 10 Altrove, i poeti usano la 
parola disir con significato di «parche», o dee del destino, che presie¬ 
devano alla nascita di ogni bambino. 11 Nelle kenningar scaldiche la 
parola è usata con significato di «dea». 12 Nella poesia eroica ed enco¬ 
miastica essa è occasionalmente applicata a donne terrene, specie a 
quelle di alto rango. In questo uso i poeti erano probabilmente influen¬ 
zati dall’alto tedesco itis o dall’antico inglese ides («donna», anche 
«vergine»). 13 Questa parola è stata a lungo ritenuta come la stessa che 
l’antico nordico dis ma, a causa di difficoltà filologiche, studiosi succes¬ 
sivi hanno favorito un’altra etimologia. 14 Anche se non riportate, le 
parole ides e dis sono sufficientemente simili perché l’uso poetico della 
prima abbia influenzato quello della seconda. Una storia delle disir, 
apocrifa, è data nella leggenda di Thidhrandi, 15 che, secondo la Njais- 
Saga 10 fu ucciso dalle disir. L’ambiente di queste leggende è l’Islanda 
sud-orientale, poco prima che la regione fosse convertita al cristiane¬ 
simo nel 1000 d.C. 


Thorhall il Profeta ( spàmadhr ), colonizzatore della Norvegia, era amico di Hall 
di Sidha, che doveva essere uno dei primi capitani ad abbracciare il cristianesimo 
ed uno dei suoi più ferventi protagonisti. Suo figlio maggiore Thidhrandi, è pre¬ 
sentato come un nobile pagano, uomo dal carattere immacolato, che faceva il 
mercante e viaggiava di paese in paese. 

Un’estate, Thorhall il profeta abitava con Hall e c'era pure Thidhrandi. Col pas¬ 
sare del tempo il profeta si sentiva sempre più abbattuto; era in apprensione per 
1’avvicinarsi della festa d’autunno che il suo ospite doveva tenere. Egli ebbe il 
presagio che un profeta ( spàmadhr ) sarebbe stato ucciso, ma il suo ospite lo rassi¬ 
curò dicendogli che per il macello era stato scelto un bue chiamato per l’appunto 
« profeta » {Spàmadhr) , 17 Thorhall però non temeva per la propria vita ma pre¬ 
sagiva un disastro. 

La festa si tenne nelle «notti d’inverno» e vi presero parte in pochi a causa del 
cattivo tempo. Thorhall avvisò la famiglia di non uscire durante la notte e di non 
aprire la porta anche se qualcuno picchiava. 

Dopo che i festeggianti se ne furono andati a letto, ci fu un forte picchio alla porta 
e Thidhrandi, incurante deH’avvertimento, aprì la porte e estrasse la spada. Non 
vide nessuno e si fece fuori a guardare intorno: udì un galoppo di cavalli prove¬ 
niente dal nord e vide nove donne, vestite di nero, con le spade sguainate che 
cavalcavano verso di lui. Guardando verso sud, vide un altro gruppo di nove donne, 
vestite in abiti colorati e montate su cavalli bianchi. Thidhrandi si ritirò verso la 
casa, ma le donne in nero lo presero; egli si difese valorosamente ma esse gli 
inflissero una ferita mortale. Fu portato in casa e morì, il mattino successivo, dopo 
aver raccontato la storia. 

Thorhall il profeta dovette spiegare questi prodigi: «È mio pensiero» disse «che 
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queste non fossero donne, ma gli spiriti custodi della vostra famiglia. Dopo di 
ciò. come penso, vi sarà un cambiamento di religione ed in questo paese ne verrà 
una migliore. Io penso che queste disir vostre, che aderivano alla vecchia religione, 
sapevano del cambiamento, ed hanno preso Thidhrandi come loro parte. Le disir 
più buone volevano aiutarlo, ma non poterono... » 


Questa leggenda è conservata nella versione della Saga di Olaf 
Tryggvason. Si è detto che essa fosse scritta dal monaco benedettino 
Gunnlaug Leifsson (morto nel 1218). 1 * In ogni caso si tratta di un’o¬ 
pera religiosa scritta con fervore missionario. I suoi elementi cristiani 
sono stati vagliati con cura da D. Stròmback. 10 È una leggenda di con¬ 
flitti fra le religioni cristiana e pagana, fra il bene ed il male. Le disir 
hanno assunto il carattere di angeli buoni e cattivi, custodi divini e 
satanici della leggenda medievale. Esse sono simili agli eserciti di an¬ 
geli che si precipitano dal Paradiso e dall’Infemo, per conquistarsi la 
anima di un uomo in punto di morte. Le disir buone rassomigliano alle 
armate della Rivelazione (XIX), montate a cavallo e vestite di lino 
bianco. 

Ma nonostante il colore cristiano, la leggenda contiene elementi che 
non possono spiegarsi con concezioni cristiane e che ci danno un’idea 
delle concezioni pagane delle disir. 

Veniamo per prima cosa a sapere che le disir sono legate ad una sola 
famiglia. Si è già visto che potevano custodire un solo uomo e non è 
difficile capire perché gli apologisti cristiani le paragonassero agli an¬ 
geli custodi buoni e cattivi che accompagnano ognuno. Veniamo a sa¬ 
pere pure che Thidhrandi fu rapito nelle «notti d’inverno», un periodo 
nel quale si teneva una festa ed era usanza offrire sacrifici alle disir. 
Benché pochi fossero presenti, la festa stagionale fu tenuta in questa 
occasione; non si racconta però che alle disir venisse fatto qualche tri¬ 
buto. Benché pagani, i protagonisti di questa leggenda sono descritti 
come uomini retti e morali, molto più evoluti dei loro contemporanei in 
Islanda. Anche prima che il cristianesimo giungesse in Islanda, Hall era 
l’amico fidato di Olaf Tryggvason. 20 Thidhrandi aveva viaggiato in ter¬ 
re straniere e l’autore della leggenda lo vede ispirato da carità cristiana 
« gentile con ogni bambino ». Thorhall il Profeta, dimostrando di aspet¬ 
tare una religione migliore, disprezzava quella patema. 

Il gruppo delle donne nero-vestite rappresenta così il paganesimo 
tradizionale, e l’autore crea un contrapposto, le disir dall’abito bianco 
che non avevano potere di salvare il loro favorito in una terra pagana. 
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Quelle con il mantello nero sapevano bene che una nuova religione era 
in cammino ma esse non erano preparate a essere trascurate e ad esse¬ 
re private del tributo che erano solite ricevere nelle notti d’inverno. 
Private del sangue del bue, esse presero come parte loro dovuta il più 
anziano ed il più promettente figlio della casa. 21 

Come ho notato, le disir sono chiamate fylgjur nella leggenda di 
Thidhrandi. Sia disir che fylgjur erano spesso descritte come spiriti 
femminili tutelari e, benché a volte difficili a distinguersi, certe diffe¬ 
renze fondamentali sono chiare. 

A differenza delle fylgjur, le disir erano oggetto di culto e riceveva¬ 
no sacrifici" di tempo in tempo. Epoca della loro festa erano le « notti 
d’inverno», ma esse non erano le sole divinità che accettavano sacri¬ 
fici in quel periodo di tempo. Nella Gisla Saga si dice (X): 

Ora l’estate trascorse ed il tempo delle notti d’inverno giunse. Era allora costume 
di molti salutare l’inverno con feste e un sacrificio notturno. Gisli aveva fatto sa¬ 
crifici fin da quando era stato a Viborg in Danimarca ma egli continuò le sue 
feste con tutta la munificenza di prima. 


In un capitolo successivo della stessa saga (XV), veniamo a sapere 
qualcosa sul significato della festa delle notti d’inverno: 


Thorgrim Freysgodhi (sacerdote di Freyr) intese tenere una festa autunnale per 
dare il benvenuto all’inverno e sacrificare a Freyr. 22 


Era abitudine offrire sacrifici a FreyT per raccolti ricchi e per la 
pace, come anche in occasione di nozze. Era l’itifallico Freyr che pre¬ 
siedeva la pace e procurava il piacere sensuale. 23 

Tali considerazioni ci portano a sospettare che le disir fossero, sotto 
un certo aspetto, dee della fertilità. Questo aspetto si rafforza se ricor¬ 
diamo che la dea della fertilità, Freyia, è chiamata Vanadis (dis delle 
Vanir); 24 essa è la dis suprema, cui si ricorre in amore. 

Le disir sono strettamente associate con donne. Una donna, secondo 
la Heidhreks Saga, prese il comando del loro culto, inondando l’altare 
di sangue, ed un’altra donna nominata nella stessa saga, s’impiccò 
nella sala della dis (disarsalr ). 2S Non è fuori luogo supporre che una 
delle funzioni delle disir era il mantenimento del clan con il promuo¬ 
vere la fertilità delle sue donne. 

Come è dimostrato nella leggenda di Thidhrandi, le disir possono 
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volgersi contro il protetto e ritirare il loro aiuto. Prima che re Geirròdh 
cadesse sulla sua spada. Odino gli disse: «Le disir sono arrabbiate.» 20 

Talvolta le disir - si dice - sono morte, e perciò impotenti ad aiuta¬ 
re. Quando l’eroe norvegese Utsteinn si vantava che le disir del suo 
clan erano venute in Danimarca, il suo nemico rispose: «Per voi, tutte 
le disir sono morte.» 27 Un passo più illuminante si trova nel Carme di 
Atli. Prima che l’eroe Gunnar salpasse per un pericoloso viaggio ad 
Atli, sua moglie gli rivelò un sogno profetico: 

Ho sognato che donne morte 

sono venute qui stanotte; 

e tristemente vestite 

desideravano prenderti: 

esse ordinavano che tu andassi subito 

alle loro dimore; 

io dico che impotenti 

sono le disir per te. 29 

In questo ultimo passo le disir sono donne defunte, che chiamano 
l’eroe affinché le raggiunga nel mondo dei morti; esse sono probabil¬ 
mente sue antenate. In altri testi si descrive come i morti chiamassero 
gli uomini affinché si unissero a loro, 29 ed il poeta Bjom Hitdoelakappi, 
sembra parlare di una dis che lo chiama a casa. 30 Come molte altre 
fonti dimostrano, i culti della fertilità non possono sempre essere dis¬ 
sociati dal culto dei defunti. 

La parola dis non è un elemento sconosciuto in toponimi. In vari 
luoghi dell’Islanda nord-occidentale, le rocce sono chiamate Landdi- 
sasteinar (pietre delle disir della regione). Fino a tempi recenti era 
proibito mietervi attorno ed ai ragazzi era vietato giocarvi. 31 In tali 
casi le disir sembrano assomigliare ai landvaettir, gli spiriti protettori 
della regione. 

Il nome Disahròys (hróys, pila di pietre) è anche documentato in 
Norvegia. 32 Un altro nome, Disin, probabilmente la *Disavin (prato 
delle disir), è applicato a non meno di cinque località nella Norvegia. 
Alcune di queste stanno vicino a località i cui nomi contengono l’ele¬ 
mento Thor-, Ull- (Ullinn -), dèi con i quali le disir erano forse asso¬ 
ciate. L’elemento vin, in toponimi, sembra risalire al periodo preisto¬ 
rico, ed era spesso applicato a luoghi di culto pubblico. Ciò suggerisce 
che il culto delle disir era antico, almeno nella Norvegia sud-orientale 
e questa ipotesi è sostenuta dal fatto che le disir erano associate a figure 
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quasi preistoriche come il dio Ullr (Ullin). 33 I nomi Diseberg (roccia 
delle disir) e Disevi (tempio, santuario delle disir) sono documentati 
anche in Ostergòtland (Svezia). 3 " 1 

I nomi menzionati per ultimo implicano che nelle regioni orientali 
il culto delle disir era più pubblico che nelle occidentali. Le fonti lette¬ 
rarie danno prova di ciò. Il disablót, tenuto nella casa del re, secon¬ 
do la Heidhreks Saga, 3 * avvenne a Alfheimar, che si diceva fosse al¬ 
l’estremo est della Norvegia. Il disarsalr, dove, secondo la stessa saga, 
la regina si impiccò, stava in Reidhgotaland, che può essere lo Jutland 
ma è in ogni caso nell’est. Le tradizioni della Heidhreks Saga sono 
vaghe e poco attendibili, ma maggiore fiducia si può riporre in quelle 
della Ynglinga Tal, della Ynglinga Saga, e dell’ Historia Norvegiae. 

Secondo la Ynglinga Saga (cap. XXIX): «Adhils (re di Svezia) fu 
presente ad un sacrificio alle disir (disablót) e, come cavalcò con il suo 
cavallo intorno alla sala delle dis (disarsalr ), il cavallo inciampò ed il 
re cadde in avanti battendo la testa su una pietra. Il cranio si ruppe 
ed il cervello si sparse per terra. » 

Lo stesso racconto, sebbene con meno dettagli, si trova nella Historia 
Norvegiae , 3a nella quale la sala della dis è chiamata Aedes Dianae. 

Come Snorri dice nella Ynglinga Saga, il racconto si basa largamente 
sul poema Ynglinga Tal del tardo IX secolo. Nel poema, le circostanze 
della morte del re sono sostanzialmente le stesse che nelle saghe, ma 
essa è causata dalla « strega » che deve essere identificata con la dis o 
la dea Diana della Historia. Se l’improvvisa morte del re fosse un sa¬ 
crificio reale o no, 37 sembra chiaro che il termine dis è qui applicato 
ad una singola dea. Questa dea, come la morta disir dello Atlamàl 
ha chiamato il re ad unirsi a lei. Se non è essa stessa morta, essa è la 
dea della morte. Poiché re Adhils morì certamente a Uppsala, centro 
del culto dei Vanir, non è arduo supporre che qui abbiamo a che fare 
con la Vanadis, Freyia, e che il sacrificio durante il quale il re incon¬ 
trò la sua fine era un sacrificio della fertilità. 

Conclusioni che vanno troppo lontane sono state tratte da un passo 
nella Ynglinga Tali (str. 7), nel quale il poeta, parlando di un mitico 
re Dyggvi, che morì nel suo letto, dice in un certo senso: 


Io non dico un segreto, la dea-cavallo ha preso il cadavere di Dyggvi per il suo 
piacere; perché gli jódis di Ulf e Nari scelsero il re; e la figlia di Loki tiene il 
condottiero del popolo di Yngvi come suo giocattolo. 
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Gli jódis di Ulf e Nari sono qui identificati con la dea del cavallo 
(Glitnis Gna) e con la figlia di Loki cioè la dea della morte Hel. For¬ 
malmente jódis potrebbe significare « cavallo -dis » e così molti commen¬ 
tatori l’hanno interpretato . 38 

Freyia è la suprema dis; essa è la dea della fertilità e la sorella del 
dio principale della fertilità, Freyr. Il cavallo è un simbolo di Freyr e 
della sua fertilità e, contemporaneamente, simbolo di morte , 39 e ciò 
spiega perché Hel sia la «dea del cavallo». Nel racconto di Thidhrandi 
le disir, angeli della morte, erano viste a cavallo, come molte altre ap¬ 
parizioni che predicevano la morte. 

Sarebbe interessante sapere quali divinità femminili paragonabili 
con le disir fossero venerate nella Germania continentale ed in Inghil¬ 
terra. Come già notato, i filologi dubitano che la parola dis possa essere 
paragonata all’antico inglese e all’antico alto germanico ides e itis 
(donna). In conseguenza le itisi, le donne, che, secondo il primo incan¬ 
tesimo di Merseburg , 40 lanciavano incantesimi che inibivano i guer¬ 
rieri, possono non essere la stessa cosa che le disir. 

Ci sono tuttavia forti ragioni per associare le disir con le matres e 
matronae, il cui culto era ampiamente praticato in aree celtiche e ger¬ 
maniche. Matres e matronae, scolpite in rilievo, sono raffigurate su stele 
votive secondo lo stile romano; alcune di esse sono datate al I secolo 
della nostra èra. Queste stele sono molto numerose sulla riva sinistra 
del Basso Reno, ma se ne possono trovare esempi in Gallia, in Italia set¬ 
tentrionale ed in Inghilterra . 41 Di regola sono mostrate tre figure 
femminili con ceste di frutta e, occasionalmente, in atto di allattare 
bambini. 

Alcune delle matres sono identificate nelle iscrizioni di accompagna¬ 
mento con nomi tribali o locali, per es. matres Suebiae, matres Frisia- 
vae paternae, e talvolta hanno nomi più funzionali, come Alagabiae 
(prodighe?), Afliae (cfr. antico-nordico afl, potenza). 

Beda 42 nella sua lista di nomi con i quali gli antichi Inglesi chiama¬ 
vano i loro mesi, menziona una festa che i pagani inglesi erano soliti 
celebrare nel periodo di Natale. Essi chiamavano questa festa modra- 
nect, cioè matrum noctem. Beda senza dubbio pensava ad una festa 
delle matres, che si può pensare fosse dedicata agli antenati, che assi¬ 
curavano benessere e prosperità ai loro discendenti. Le disir erano pure 
descritte come «donne defunte»; le divinità della morte e della ferti¬ 
lità sono spesso legate fra loro e identificate. 
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Fylgja e Hamingja. Nella leggenda di Thidhrandi, le disir sono state 
una volta chiamate fylgjur (sing. fylgja). Nella mente dell’autore, le 
due parole devono essere sinonime o quasi e ci sono alcuni testi che 
mostrano come le loro concezioni tendessero a convergere, benché ori¬ 
ginariamente fossero distinte. 

Dis e fylgja potrebbero entrambe essere tradotte come «spiriti cu¬ 
stodi», ma qualche testo nel quale esse sono menzionate rivela diffe¬ 
renze fondamentali fra loro. È notevole che mentre dis- è comune¬ 
mente usato come elemento nei toponimi, fylgja non vi appare; le disir, 
evidentemente, occupavano un posto più importante nella vita religio¬ 
sa dei fylgjur. 

Le disir erano oggetto di culto, e la loro festa, il disablót, era tenuta 
a intervalli regolari. Esse erano esseri superiori, distaccati dall’umani¬ 
tà anche se in stretta relazione con gli individui, famiglie e comunità. 
Gli uomini devono rispettarle, altrimenti incorrono nella loro ira. 

I fylgjur, d’altronde, non appaiono come oggetti di culto e noi non 
conosciamo feste in loro onore. Essi erano in relazione più stretta con 
l’uomo di quanto lo fossero le disir e, in origine, erano parte di lui. La 
parola fylgja potrebbe tradursi più precisamente con «spirito fantasma». 

L’origine della parola fylgja è stata discussa. Formalmente potrebbe 
trattarsi di un nomen agentis del verbo fylgja (accompagnare) ed in 
tale accezione la comprese qualche scrittore medievale. Ma che ciò fos¬ 
se corretto o no, la parola non può essere staccata dal suo omonimo 
fylgja che significa «placenta, amnio». Questo nome potrebbe essere 
derivato dal verbo, ma è più verosimile che esso sia legato all’islandese 
fulga (sottile copertura di fieno) ed al dialetto norvegese folga (pelle, 
copertura), e con il verbo fela (nascondere). 44 

Le pratiche superstiziose documentate in Islanda in tempi recenti 
mostrano quanto intimamente la credenza nella placenta fosse asso¬ 
ciata a quella negli spiriti. Si credeva che la placenta contenesse una 
parte dell’«anima» dell’infante incompleta fino a che non fosse stata 
liberata. Essa deve, perciò, essere tesa con cura e non gettata fuori 
all’aperto dove possono divorarla gli animali, perché allora il bimbo 
sarebbe privato del suo spirito. 45 Credenze di questo genere non si 
trovano solo in Islanda, ma appartengono pure ad altri popoli. Per al¬ 
cuni di essi la placenta non è associata con lo spirito; è lo spirito, o 
un fratello gemello, che accompagna un uomo nella sua vita e lo di¬ 
fende dai pericoli. 46 
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In leggende islandesi arcaiche lo spirito è raramente visibile, se 
non a uomini dotati di una seconda vista, al momento della morte e 
specie nei sogni. 47 Prende forma di donna, o più spesso di animale. 
La sua apparizione, nei momenti difficili e prima di disastri, ricorre 
come motivo standard nella letteratura islandese. 

Lo spirito non è necessariamente il compagno di un solo uomo; esso 
può accompagnare una famiglia intera o passare da un suo membro 
ad un altro attraverso generazioni successive. In tali casi la sua forma 
più comune è quella di una donna. 

La concezione dello spirito di famiglia può essere illustrata da una 
leggenda narrata nella Hallfredhar Saga (XI). Hallfredh, il poeta pre¬ 
diletto di Olaf Tryggvason, durante un viaggio sul mare, si ammalò, ed 
i suoi compagni scorsero una grande donna armata che camminava 
sulle onde come sulla terra. Riconoscendo nella donna il suo spirito 
( fylgjukona ), il poeta esclamò: «Dichiaro che tutto è ora finito fra 
noi». La donna allora si volse al fratello del poeta ma egli la respinse; 
allora andò dal figlio del poeta, che aveva lo stesso nome del padre, 
Hallfredh, e quando egli le dette il benvenuto, essa sparì. 

In altri casi, lo spirito di famiglia può proteggere coloro ai quali 
essa è obbligata. Nella Vatnsdoela Saga (XXXVI) un eroe aveva stabi¬ 
lito di prendere parte a una festa nella quale una maga tramava la 
sua morte. Per tre notti « la donna che aveva accompagnato la sua fa¬ 
miglia» gli apparve in sogno avvisandolo del pericolo; alla fine essa 
toccò i suoi occhi, causandogli una malattia che gli impedì di andare 
alla festa e gli salvò la vita. 

Ci sono molte leggende nelle quali lo spirito prende la forma di un 
animale ed in cui vedere lo spirito di qualcuno in forma animale è 
presagio di morte. Prima di essere ucciso, Thordh, che aveva cresciuto 
i figli di Njall, vide una capra coperta di sangue, ma in realtà non c’era 
nessuna capra ed il saggio Njall seppe che Thord era stato condannato. 43 

Capita più spesso che altri vedano lo spirito di un uomo e special- 
mente i suoi parenti o i suoi nemici. Se essi posseggono una seconda 
vista, possono vederlo da svegli ma generalmente esso appare in sogno. 

La forma che prende lo spirito di un uomo è determinata dal con¬ 
cetto che quelli che lo vedono hanno del suo carattere. Prima che 
Gudhmund, il potente capitano di Eyiafjòrdh, morisse nel 1205, suo 
fratello sognò un grosso bue che risaliva il fiordo e cadde morto quan¬ 
do raggiunse l’alto seggio nella tenuta di Gudhmund. 19 
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Talvolta un’intera mandria di bestiame appare in sogno, e ogni 
capo impersona lo spirito di un uomo. Una vecchia, una volta, sognò 
una mandria di bestiame, formata di animali di varia grandezza e 
colore che si incornavano l’un l’altro a morte: queste bestie erano gli 
spiriti degli uomini che appaiono nella saga, ed il sogno fu un presagio 
di eccidio e di una contesa che doveva colpire due famiglie per gene¬ 
razioni successive. 50 

Gli spiriti spesso appaiono in forma di cinghiale, specie quelli di uo¬ 
mini nobili e valorosi quali Gunnar di Hlidharendi e Orvar-Odd. 51 Gli 
uomini che preparano un attacco sono visti dai loro nemici sotto forma 
di lupi. Se gli assalitori sono particolarmente scaltri possono prendere 
la forma di volpi. 52 In un passo, un condannato sogna il suo spirito in 
forma di sauro, cioè un cavallo color sangue. 53 Spiriti appaiono pure 
in forma di uccelli, aquile, cigni, falchi. In saghe meno realistiche, un 
antico gruppo di animali appare come spiriti di uomini e vi sono com¬ 
presi leoni, leopardi, animali esotici, ecc. L’influenza di narrazioni 
romanzesche francesi, nelle quali tali bestie appaiono come spiriti di 
uomini è evidente. 54 

Lo spirito ( fylgja ) può essere paragonabile all’« anima » {sài), una 
parola usata da scrittori nordici cristiani, per la quale non vi è l’equi¬ 
valente preciso negli scritti pagani. 55 L’« anima » è personificata, anche 
materializzata, e vive una vita sua propria. Un’altra parola, hugr, 
spesso tradotta con «pensiero», «mente», è a volte usata in senso con¬ 
creto, sinonimo di fylgja. Lupi e altre bestie feroci, viste in sogno, sono 
chiamate manna hugir («menti» degli uomini). 56 Il dio Odino ha due 
corvi, Hugin e Munin, che volano ogni giorno sul mondo e possono 
essere considerati suo «pensiero, memoria» in forma concreta. 57 

Benché la parola fylgja sia usata generalmente in senso concreto essa 
ha pure sviluppato un significato più astratto, e così è divenuta quasi 
sinonimo di gipta, gaefa , parole spesso tradotte con « fortuna, ventura », 
ma che implicano piuttosto una specie di forza inerente, innata nell’in¬ 
dividuo. Quando uno dice dei suoi nemici: hafa their broedhr rammar 
fylgiur, w egli non intende che essi hanno «spiriti forti», ma piuttosto 
che sono dotati di una potente forza innata. Quando il principe Rògn- 
vald disse a suo figlio: liggja fylgjur thinar til ìslands , intendeva solo 
che il destino di suo figlio era in Islanda. Ugualmente, la parola kyn- 
fylgja, che formalmente può significare «spirito della famiglia» è do¬ 
cumentata solo in senso astratto come «dono, caratteristica ereditata». 5 * 
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L’uso della parola hamingja è paragonabile a quello di fylgja. Essa 
è composta con hamr (forma, pelle) che è usata occasionalmente con 
significato di spirito. 60 Hamingja è generalmente usata in senso astratto 
di « forza innata, fortuna ». Ma quando uno presta la sua hamingja 
ad un altro, 61 come fanno spesso i re. il senso è più concreto. Più rara¬ 
mente Yhamingja è personificata e la parola è applicata ad uno spirito 
femminile. L’eroe, Glum, nella sua tenuta d’Islanda vide in sogno 
una donna gigantesca che risaliva il fiordo verso la sua casa con le 
spalle che toccavano i lati delle montagne. Seppe che suo nonno mater¬ 
no doveva essere morto in Norvegia, che la donna era la sua hamingja 
o spirito, che era venuta in Islanda per unirsi ai suoi discendenti. 6 - 

Elfi, spiriti della terra , nani. Come vedremo nel cap. XII, un condot¬ 
tiero vivente in Islanda faceva i suoi sacrifici ad una roccia, ritenen¬ 
dola il ricettacolo del suo àrmadhr che gli assicurava prosperità, o del 
suo spàmadhr che gli prediceva il futuro. 

L’uomo nella roccia ha qualcosa in comune con gli elfi ( àlfar ). Si 
racconta in un’antica saga di come un uomo ferito in un duello fosse 
curato dagli elfi (àlfar). Su consiglio di una donna saggia, egli prese la 
carcassa di un bue che era stato sacrificato su un campo di battaglia; 
colò il sangue del bue su una collinetta abitata dagli elfi e dette loro la 
carne. 63 Volgendosi dall’Islanda alla Svezia sud-occidentale, sentiamo 
di un altro sacrificio a elfi, o àlfablót. Il poeta prediletto di sant’Olaf, 
Sigvat, andò in missione attraverso le foreste di quella regione verso 
l’anno 1019, e lasciò un documento delle sue avventure in una serie 
di versi che ci è conservata. 61 

Gli indigeni, inospitali e non cristiani, scacciarono il poeta di casa. 
Egli capitò in una fattoria e la padrona che era sull’uscio gli disse di 
andarsene perché temeva la collera di Odino. La sua famiglia era 
pagana e lei era intenta a un sacrificio agli elfi. L’espressione usata da 
Sigvat ci fa pensare che la padrona di casa faceva un sacrificio, proprio 
come donne furono vedute talvolta mentre dirigevano sacrifici alle disir 
ed al priapo deificato Volsi. 65 Sembra che si trattasse di feste private 
nelle quali era vietato l’accesso agli estranei. 

L 'àlfablót avveniva all’inizio dell’inverno, pressappoco contempora¬ 
neamente al disablót. Si è visto al cap. IX come un sacrificio veniva 
offerto a un re defunto, a Olaf, per raccolti copiosi. Questo re veniva 
chiamato «l’elfo di Geirstadhir» ( Geirstadhaàlfr ). 
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Altri esempi di sacrificio a re defunti e a capitani (cap. IX) sono 
documentati, ma l’appellativo «elfo» applicato a Olaf, suggerisce che 
gli elfi, dimoranti in alture poco elevate, avessero finito con l’identifi¬ 
carsi con i morti. In questo caso essi possono essere il contrapposto ma¬ 
schile delle disir. A sostegno di questa ultima ipotesi si può aggiungere 
che la donna che arrossava l’altare durante il disablót era detta Àlfhildr; 
essa era figlia di Alfr, re di Alfheimar , che era all’estremo oriente 
della Norvegia. 96 

Snorri, 97 forse troppo schematicamente distinse due specie di elfi, 
elfi chiari ed elfi scuri ( Ijósdlfar, dòkkàlfar). Gli elfi scuri erano neri 
come la pece e vivevano sottoterra, ma gli elfi chiari erano più belli 
del sole e vivevano in un posto splendido chiamato Àlfheimr (mondo 
degli elfi). Snorri sembra descrivere due aspetti degli elfi; essi sono i 
morti e nello stesso tempo promuovono la fertilità; essi sono belli e orri¬ 
bili allo stesso tempo. 

Ciò è sostenuto dal Grimnismàl (str. 5), dove si dice che gli dèi 
(tivar) dettero Àlfheimr a Freyr quando egli tagliò il suo primo dente. 
Si è visto in capitoli precedenti quanto intimamente i Vanir, dèi della 
fertilità e della ricchezza, fossero associati con la morte. Il sole, datore 
di vita e di fertilità, era talvolta chiamato àlfrodhull (raggio degli el¬ 
fi), come se fosse opera di elfi. 

Gli elfi sono spesso nominati nella poesia, insieme con gli Aesir, 
ed a volte con Aesir e Vanir. Gli elfi ( ylfa , gen. plur.) sono accoppiati 
agli Aesir ( esa ) in un antico incantesimo inglese. Ciò suggerisce che 
nei tempi antichissimi, essi erano stati quasi alla pari con queste gran¬ 
di tribù divine. 

Gli elfi della luce erano belli, gli elfi scuri erano neri. Alfhild di 
Alfheimar, che venne rapita dal gigante, fu la più bella delle donne, 
e tutta la gente di quella regione era più bella delle altre. 

Questi due aspetti degli elfi, i belli, i brutti e malvagi, erano condivisi 
dalla tradizione inglese. Nel Beowulf (v. 112), essi sono raggruppati con 
i mostri eotenas e orcneas, e sono anche nominati insieme ad altri es¬ 
seri malvagi. Nello stesso tempo, un aggettivo alfsciene (bello come un 
elfo) è documentato .diverse volte in testi in antico inglese. 

Antica e diffusa credenza è che gli elfi causino malattie e la termi¬ 
nologia antico-inglese è ricca di espressioni che lo provano. Aelfsiden 
si dice indichi «incubo» e aelfsogodha «singhiozzo». Ylfagescot (colpo 
dell’elfo) è applicato a certe malattie di uomini e bestie. 98 In norvegese, 
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il termine alvskot è dato a varie malattie ed in islandese ima forma di 
malattia della pelle degli animali è detta ài fabruni (fuoco dell’elfo). 69 

Gli àlfar sono sopravvissuti fino ai tempi moderni come esseri na¬ 
scosti, appena distinguibili dagli huldufólk, l’invisibile stirpe delle fate. 70 

Gli spiriti della terra o landvaettir erano anche più degli elfi attaccati 
al suolo; il benessere della regione, e così dei suoi abitanti, dipendeva 
in gran parte da loro. 

Nella prima clausola della legge pagana d’Islanda, introdotta verso 
il 930, è stabilito che nessuno può avvicinarsi a terra con navi fomite 
sulla prua di immagini a testa di drago, con teste a bocca aperta, ecc. 
Se le navi erano fomite di un tale apparato dovevano rimuoverlo appe¬ 
na in vista della terra, altrimenti i landvaettir avrebbero avuto paura. 

Una simile concezione dei landvaettir è esposta nella Egils Saga 
(LVII), probabilmente opera di Snorri (v. cap. I). Il poeta islandese 
Egill era stato cacciato dalla Norvegia da Eirik Ascia di Sangue e dalla 
sua perversa regina Gunnhild. Prima di lasciare la Norvegia, Egill ap¬ 
prodò ad un’isola fuori della costa di Hordhaland. Egli fissò una testa dì 
cavallo su un palo di nocciolo e la volse verso terra, con le parole: «Qui 
io erigo un palo di odio ( nidhstong ). Dirigo questo odio a re Eirik e 
alla regina Gunnhild; lo dirigo ai landvaettir 71 che abitano questa re¬ 
gione, in modo che tutti smarriscano la strada e nessuno potrà tornare 
a casa finché non cacceranno re Eirik e Gunnhild dalla regione. » La 
maledizione venne scritta in rune sul palo e la testa mostruosa ha lo 
stesso valore di una testa di drago su una prua di nave. 

Una leggenda più sconcertante è raccontata nel Landnàmabók , 72 
Come vedremo al cap. XIV, un colonizzatore miscredente, Hjorleif, fu 
ucciso da giganti irlandesi a Hjòrleifshòfdhi, un promontorio dello 
estremo sud d’Islanda; per un po’ di tempo nessuno volle appropriarsi 
di quella regione a causa dei landvaettir; forse temevano che questi fos¬ 
sero irati per il sangue sparso nel loro territorio; o forse temevano che 
i landvaettir si fossero impauriti e che la terra non prosperasse. 

I landvaettir avevano i loro favoriti. Un certo Bjom, soprannominato 
Capra-Bjom, era a corto di provviste; sognò allora che un abitante della 
roccia (bergbiii) veniva da lui a offrirgli la sua amicizia. Subito dopo 
un caprone si unì alle capre di Bjom; èsse si moltiplicarono e Bjom ar¬ 
ricchì. La gente dotata di una seconda vista poteva vedere i landvaettir 
insieme a Bjom quando andavano all’assemblea, e con i suoi fratelli 
quando questi uscivano a pescare. 73 
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Poco sappiamo sull’aspetto dei landvaettir. ne dice qualcosa solo una 
leggenda apocrifa raccontata da Snorri. 7 * Harald Gorm.sson, re dei Da¬ 
nesi (morto nel 986), portava rancore agli Islandesi ed assunse uno 
stregone che andasse nella loro terra sotto aspetto di balena. Quando 
raggiunse il primo fiordo in Islanda, la balena vide che le montagne e 
le colline formicolavano di landvaettir. Nel primo fiordo egli raggiunse 
un drago, con altri mostri, che vomitavano veleno su di lui. Nel fiordo 
successivo, egli incontrò un enorme uccello, le cui ali strusciavano con¬ 
tro le montagne su ambedue i lati, 75 seguito da altri uccelli, grandi e 
piccoli. In un altro fiordo, egli incontrò un toro che usciva dal mare 
muggendo orribilmente. Infine incontrò un gigante delle rocce ( bergri - 
si) che, ritto, era più alto delle colline e portava una mazza di ferro. 
Con lui erano molti altri giganti. Dopo di ciò la balena scomparve. 

Questa leggenda dimostra che i landvaettir proteggevano la terra 
nella quale abitavano. I simboli, tuttavia, appaiono in gran parte cri¬ 
stiani. In un’omelia del XII secolo, conservata in manoscritti islandesi 
e norvegesi, si dice che i quattro Evangelisti erano indicati con simboli 
di questo genere. Il simbolo di Matteo era un uomo, quello di Luca un 
bue, quello di Giovanni un’aquila, quello di Marco un leone. Questi 
simboli come sapeva l’omelista nordico derivavano dalla Rivelazione 
(IV) e da Ezechiele (X). L’omelia doveva essere letta nella festa di 
san Giovanni evangelista e Snorri probabilmente la udiva ogni anno. 78 

Nel prossimo capitolo menzioneremo i culti di oggetti naturali, pie¬ 
tre, cascate, alberi, diffusi in molte zone della Scandinavia. Potremmo 
dare molti esempi e le fonti sembrano mostrare che questi oggetti era¬ 
no venerati non in se stessi, ma per i protettori che li abitavano, tal¬ 
volta chiamati landvaettir. 

Come per gli difar ed altre divinità minori, i landvaettir sopravvis¬ 
sero alla Conversione. In una leggenda norvegese del tardo XIII secolo 
era proibito credere che i landvaettir vivessero nei boschi, nelle colline 
o nelle cascate (v. p ; 314-315). Una norma più dettagliata sì trova nel- 
YHauksbók, 11 del primo XIV secolo. Questo è incluso in un’omelia che 
possiamo attribuire a Cesario di Arles, al quale il redattore nordico ha 
fatto un’aggiunta. Egli dice che alcune donne sono così stupide da por¬ 
tare il loro cibo a pietre e a caverne, lo consacrano ai landvaettir e 
poi lo mangiano con la speranza che i landvaettir siano loro propizi 
e le facciano prosperare. Questa pratica sembra una forma di rozza 
comunione. 
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I nani ( dvergar ), come abbiamo già visto, ebbero un certo ruolo nel 
mito e furono più importanti nella leggenda, ma crediamo che non 
avessero un proprio culto: per lo più essi sono ricordati come artefici: 
prepararono l’idromele della poesia, ed erano rinomati come artisti di 
famosi tesori, come la capigliatura di oro di Sif, moglie di Thor; la 
lancia di Odino, Gungnir e, cosa più meravigliosa di tutte, il martello 
di Tohr, Mjollnir. 78 Il Grimnismàl 79 racconta come i nani, figli di 
Ivaldi, costruissero la nave di Freyr, Skidhbladhnir. Questa poteva 
trasportare tutti gli Aesir in completa armatura; essa era sempre segui¬ 
ta dal vento propizio ed era fatta di tanti pezzi, ed al momento opportu¬ 
no, poteva essere piegata e messa in una borsa. Talvolta quando i nani 
erano costretti a forgiare tesori o a cederli, gettavano su di essi una 
maledizione. L’oro che Sigurdh doveva prendere al drago Fafnir, era 
stato sottratto a un nano da Loki, e la maledizione che esso portava, 
condusse alle tragedie dei Volsunghi e dei Niflungar. Un re leggendario 
costrinse i due nani a forgiare una spada magica Tyrfing. Essa non 
poteva mai essere estratta dal fodero senza portare morte, e con essa 
si dovevano compiere tre crimini vili. 80 Quasi lo stesso si disse di un’al¬ 
tra spada, Dainsleif, anch’essa opera di nani. 81 

I nani erano i depositari della saggezza. U Alvissmàl (carme del 
tutto saggio), poema didascalico sul tipo del Vafthrùdhnismàl, racconta 
come Thor tenne il nano Alviss in conversazione fino all’alba per son¬ 
darne la saggezza riposta. I nani erano pure ricordati come maestri 
di rune e canti magici. 82 

Si diceva che i nani avessero una strana origine. Snorri 83 disse che 
essi si affrettarono come vermi nella carne del gigante primigenio Ymir 
e gli dèi avevano garantito loro intelligenza e forme umane. 

Un passo nella Volospà (str. 9), forse interpolato, dà un altro reso¬ 
conto sull’origine dei nani; esso è oscuro e reso ancora più incomprensi¬ 
bile dalle numerose varianti del testo. 84 Secondo il manoscritto più at¬ 
tendibile i nani vennero creati dal sangue di Brimir (il ruggente?) e 
dalle cosce di Blain (il nero?). In questo caso, Brimir e Blain possono 
essere nomi usati alternativamente per Ymir. La lettura deìYHauksbók 
del XIV secolo è pure attraente: secondo esso i nani furono formati: 


dalla sanguigna risacca 
e dalle cosce di Blain 

Quando Ymir fu ucciso, il mare fu pieno del suo sangue. 85 
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Quattro nani, Austri, Vestri, Sudhri, Nordhri, si diceva che soste¬ 
nessero i quattro angoli del cielo e nella poesia arcaica si trovano allu¬ 
sioni varie a questo mito. 88 

I nani vivevano nelle rocce o sotto terra. Nella Volospà (str. 48), 
essi sono «i saggi delle rocce simile a muro». h'Ynglinga Saga (XII), 
che segue YYnglinga Tal.* 1 racconta di un re mitico degli Svedesi che 
fu attirato da un nano in una roccia nella speranza di incontrare 
Odino. La roccia si chiuse dietro di lui ed il re non fu più veduto. 
Il toponimo Dvergasteinn (pietra dei nani), documentato sia in Islanda 
che in Norvegia, sembra rispecchiare la concezione che i nani abitava¬ 
no nelle rocce, come raccontavano le tarde favole popolari. 88 

Vivendo sottoterra i nani non resistevano al sole. Il nano Alviss, con 
cui Thor parlò fino al sorgere del sole, fu «colpito dal giorno». Ciò 
significa che egli fu mutato in pietra dai raggi del sole come i giganti 
e simili abitatori delle rocce. Alviss disse a Thor, forse ironicamente, 
che mentre gli uomini chiamavano il sole sòl, e gli dèi lo chiamavano 
sunna, i nani lo chiamavano « il giocattolo o compagno di giochi dei 
nani, Dvalin» ( Dvalins leika ). 89 

È difficile distinguere i nani dagli elfi scuri. Snorri 90 sembra identifi¬ 
care i due gruppi, dicendo che i nani vivevano a Svartàlfaheimr (mon¬ 
do degli elfi scuri). Il nome Dain è varie volte applicato a un nano e 
contemporaneamente, se i testi sono corretti, a un elfo. 91 Esso forse 
significa «il morto» ed i nani assomigliano molto ai morti. Il nano 
Alviss aveva naso pallido e l’aspetto di chi ha trascorso la notte con 
un cadavere. 92 
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Capitolo dodicesimo 

Tempi ed oggetti di culto 


Lo storico romano Tacito scrisse che i Germani non veneravano i loro 
dèi fra le pareti di un tempio e non li raffiguravano in immagini, ma 
piuttosto consacravano loro foreste e boschi, e chiamavano divino il 
potere nascosto ( secretimi ) e invisibile che essi veneravano nelle cose. 1 
In un altro passaggio Tacito parla della foresta sacra dei Semnoni, che 
si credeva fosse la dimora del regnator omnium deus (v. cap. II W o- 
den-Wotan). 

Questi passi dimostrano che fra i Germani la credenza in divinità 
personali non visibili era molto sviluppata e che il culto era spesso 
officiato all’aria aperta, senza edifici, idoli, come dimostrano le fonti 
più tarde. 

Non sarebbe vero, tuttavia, dire che i Germani di questo tempo non 
avessero templi, perché Tacito stesso parla del tempio ( templum) della 
dea Nerthus (v. cap. VII, Njordh). Negli Annali (I, 51) Tacito men¬ 
ziona pure un tempio famoso, chiamato Tanfana, nella terra dei Marsi 
nella Germania occidentale, che fu distrutto dai Romani nel 14 d.C. 

L’arte di edificare era poco sviluppata fra i Germani del I secolo e 
gli edifici per le adunanze pubbliche erano probabilmente pochi. Pos¬ 
siamo credere che il culto fosse molto spesso svolto all’aperto e specie 
nei boschi dedicati a divinità. 

È notevole che le parole usate in lingue germaniche per luogo di 
culto o tempio, avessero spesso il significato di «bosco». L’antico alto 
tedesco harug è reso in latino con fanum , lucus, nemus, ed il corrispon¬ 
dente antico inglese hearg, comunemente usato per « tempio » o « idolo » 
aveva pure il significato di «bosco». L’antico inglese bearu e parole in 
relazione a esso variavano alternativamente significati come «foresta, 
bosco sacro, tempio». Il gotico alhs (tempio) è messo in relazione a 
parole che significano «bosco sacro». 2 Le fonti letterarie danno poche 
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notizie sui luoghi sacri dei Germani continentali e degli Inglesi nell’alto 
Medio-evo- sulla loro forma possiamo farci solo qualche idea. Nelle leg¬ 
gi antiche inglesi si decretano penalità contro coloro che stabiliscono un 
fridhgeard (o fridhsplott) intorno ad un albero, pozzo o altro oggetto 
di superstizione. La parola fridhgeard evidentemente significa un pezzo 
di terra, probabilmente segnato da una palizzata o una siepe dentro 
il quale deve essere mantenuta la pace divina. Le leggi antiche e la 
storia di Gotland anche ricordano uno strafgardhr, probabilmente un 
recinto sacro. 3 

Come si diffuse la conoscenza degli edifici, i templi si fecero più co¬ 
muni ed essi sono di frequente menzionati da scrittori cristiani del 
Medioevo. 4 Il venerabile Beda 5 dice che alcuni templi pagani in Inghil¬ 
terra erano abbastanza ben costruiti da essere convertiti in chiese 
cristiane. Beda descrisse pure come l’alto sacerdote northumbro, Coifi, 
dopo aver adottato la fede cristiana, ordinasse che il tempio fosse di¬ 
strutto e bruciato insieme ai suoi recinti ( septis ). fl Questa descrizione, 
pur con le sue lacune, dimostra che il tempio di Coifi era costruito in 
legno, ed era evidentemente circondato da palizzate o siepi, che forse 
formavano un fridhgeard. 

La storia della Scandinavia viene alla luce più tardi di quella del¬ 
l’Inghilterra o della Germania ma, anche nell’ultimo periodo di paga¬ 
nesimo, il culto era officiato all’aperto ed anche in templi. 

Si racconta che uno dei colonizzatori dell’Islanda sacrificava a 
un fossato e che la sua casa era chiamata at Forsi. Un altro faceva 
sacrificio ad un bosco e la sua casa si chiamava at Luridi? NeWHelgak- 
vidha Hundingsbana II (str. 27) si ricorda un Fjoturlundr, o «bosco 
delle catene», che ricorda il bosco sacro dei Semnoni (v. cap. II, Wo- 
den-Wotan). Nello Skirnismàl si dice che (str. 39) il dio della fertilità, 
Freyr, incontrò sua moglie in un lundr lognfara o «bosco senza vento» 
(v. cap. VII). I Vichinghi in Islanda stabilirono un «bosco di Thor» 
(v. cap. III). 

Sacrifici erano pure fatti a rocce e pietre. Nella Kristni Saga (II) e 
nel Thorvalds Thdttr Vidhforla (II), che descrive la prima missione 
cristiana in Islanda (981-985 ca.), si racconta che un capitano e la sua 
famiglia sacrificavano a una roccia che credevano fosse l’abitacolo del 
loro patrono. Il patrono è designato in un testo come àrmadhr, colui 
che assicura prosperità e buoni raccolti, ed in un altro spàmadhr (pro¬ 
feta). Secondo una legge norvegese, 8 era superstizione pagana credere 
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che spiriti degli elementi ( landvaettir ) dimorassero in boschi, alture 
(haugar) e cascate. 

I testi citati per ultimo mostrano che abbiamo a che fare non con 
un culto della natura o di oggetti naturali, ma piuttosto con quello di 
dèi o esseri soprannaturali che abitavano nelle cascate, rocce, boschi 
come il regnator omnium deus abitava nel bosco dei Semnoni. 

I toponimi della Scandinavia 9 forniscono una ricca prova di santuari 
e di luoghi santi. Essi erano spesso fuori delle porte ed erano chiamati 
con le parole vangr, vin, akr (prato, campo di grano) come anche haugr 
(elevazione collinosa). Il nome Forsetalundr nella Norvegia orientale, 
può conservare il ricordo di un bosco dedicato a Forseti, figlio di Baldr. 10 

Ve era anche tra le parole comunemente usate per il santuario nei 
tempi arcaici. 11 Si trova come elemento in toponimi, particolarmente 
quelli di Svezia e Danimarca, per es. Visby, Viborg ed è spesso compo¬ 
sto con nomi di divinità come Odense (più arcaico Odhinsvé\ Hàrnevi, 
Ullavi. Ve è anche un elemento comune nei nomi propri. Il Landnà- 
mabók 12 parla di un uomo di Sogn (Norvegia occidentale), il cui nome 
era Geir, ma era conosciuto come Végeirr perché era particolarmente 
devoto nelle pratiche religiose. Tutti i suoi figli e le figlie portavano 
nomi che iniziavano con Ve-, 

La parola vé è messa in relazione al verbo vigja (consacrare), 13 e 
sembra spesso applicato ad un luogo consacrato, separato dal mondo 
profano che lo circonda. Esso è così paragonabile con il fridhgeard 
dell’antico inglese. Nel testo Gutnish, già menzionato, vé (wi) è no¬ 
minato, insieme a stafgardhre hult (bosco), fra gli oggetti nei quali gli 
Islandesi avevano riposto la fede. 

Saghe, poesia e leggi d’Islanda e Norvegia danno idee più chiare 
del modo in cui la parola vé era usata dai pagani Scandinavi. Nei car¬ 
mi dell 'Edda essa è applicata alle dimore dei santi dèi, come nelle frasi 
vé godha , vé valtiva. Tali espressioni probabilmente riflettono il più 
antico uso della parola come termine religioso; gli esseri divini erano 
pensati presenti nel luogo sacro, almeno quando vi erano le cerimonie. 
Secondo l’impiego che ne fa Snorri, 14 questa parola è sinonimo di grid- 
hastadhr , un luogo sacro nel quale non potevano essere compiute vio¬ 
lenze. Chi spargeva sangue nel vé era considerato un fuorilegge, cri¬ 
minale, o un lupo in luoghi sacri. Tra i nomi di Thor è Véurr, che 
probabilmente significa « servente o custode del sacro luogo ». 

Come il fridhgeard o stafgardhr, il vé era probabilmente racchiuso 
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da una palizzata e da un alto cespuglio. Le fonti menzionano pure 
vébond, evidentemente fimi che racchiudevano le corti giudiziarie 
mentre i giudici sedevano. La descrizione di una corte nella Norvegia 
del X secolo si trova nella Egils Saga (LVI): 


Nel posto dove la corte era tenuta c’era un campo piano, e pali di nocciolo erano 
fissati ai suoi bordi a formare un circolo, e funi erano poste intorno a questi, all’e¬ 
sterno; queste erano chiamate vébond. Dentro il circolo sedevano i giudici, dodici 
da Firdhafylki, dodici da Sygnafylki e dodici da Hordhafylki. Queste tre dozzine 
di uomini dovevano giudicare le cause del popolo. 


Poiché ramministrazione della legge era in parte una funzione re¬ 
ligiosa, non è arduo concludere che le sacre funi ( vebónd ) dividesse¬ 
ro il luogo sacro dal profano. Il duello ( hólmganga ), che aveva pure una 
base religiosa, era combattuto entro un’area segnata con pali ( hoslur) 
e a quanto sembra, funi. 15 

Con altre parole che originariamente significavano luogo sacro all’a¬ 
perto, vé più tardi significò edificio nel quale era offerto un sacrificio, 
sebbene passi letterari nei quali la parola è usata in questo senso sia¬ 
no rari. 10 

Anche la parola horgr (raramente al femminile horg ) era applicata 
a luoghi di culto e si trova come elemento in toponimi su una larga 
area, principalmente in Islanda e nell’ovest. Come notato sopra, l’antico 
inglese e gli equivalenti germanici di queste parole (antico inglese 
hearg , antico alto tedesco harug , etc.) furono talvolta usati per «bosco 
sacro» ma l’antico nordico horgr non è documentato con questo signi¬ 
ficato. Esso è talvolta applicato a una pila di pietre innalzata all’aperto 
come un altare. Nel poema Hyndloliódh (str. 10) la dea Freyia dice 
del suo favorito, Ottar: 


Egli ha costruito un horgr per me, 

con blocchi di pietre; 

ora tutta quella roccia 

risplende come vetro; 

egli la ha arrossata di nuovo 

con sangue di buoi; 

sempre Ottar ha fede 

nelle dee ( àsynjur ). 


La dea vuol significare che, bagnando la roccia con il sangue sacrifi¬ 
cale, Ottar l’ha fatta diventare vetro prezioso. In un manoscritto della 
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Heidhreks Saga (I), è ugualmente raccontato come la figlia di un leg¬ 
gendario re Alf di Alfheimar arrossò Yhorgr durante un sacrificio agli 
spiriti custodi ( disablót ). Il Landnàmabók 11 racconta una storia su una 
colonizzatrice, Audh dalla mente profonda, che giunse in Islanda dal- 
l’Irlanda. Audh era cristiana e vicino alla sua casa, su alcune collinette 
dette Krosshólar, drizzò delle croci presso le quali diceva le sue devo¬ 
zioni. Quando essa morì, i suoi parenti pagani eressero urìhorg (femm.) 
presso le colline, perché avevano grande fede in esse e credevano che, 
una volta morti vi sarebbero stati sepolti. 

Se Yhorgr era una volta una pila di pietre, la parola fu più tardi ap¬ 
plicata a tempi con il tetto. In alcuni carmi dell 'Edda, si dice che 
Yhorgr è costruito con travi che talvolta, si racconta, prendono fuoco. 18 
Snorri 19 deve pensare a un edificio vero e proprio quando descrive 
Yhorgr, Vingólf, eretto per le dee ( gydhiur ), descrivendolo come una 
splendida casa. Leggi norvegesi arcaiche 20 dimostrano che Yhorgr era 
un edificio completo e decretavano che chiunque alzasse un edificio 
(.hùs) e lo chiamasse horgr dovesse perdere ogni soldo che aveva. 

Scavi fatti in Islanda in epoca recente ci mostrano la forma dell’ horgr 
alla fine del periodo pagano. A Hòrgsdal, 21 nel nord dell’isola, fu sco¬ 
perto un piccolo edificio rettangolare di circa dieci metri per sei, che 
doveva avere il tetto sostenuto da pilastri. Un’altra struttura scoperta a 
Horgsholt nel sud-ovest misurava solo cinque metri per uno e mezzo. 

Passi già citati àeWHyndloliódh, Heidhreks Saga e dell 'Edda di Snor¬ 
ri hanno suggerito a qualcuno che Yhorgr appartenesse al culto di divi¬ 
nità femminili. Ciò può essere stato alla fine del periodo pagano, ma non 
nei tempi precedenti. Toponimi, come Ódhinshargher, Thórshargher, in 
Svezia, mostrano che horgar erano dedicati pure a divinità maschili. 

Nondimeno, scavi, toponimi, anche allusioni in letteratura e leggi 
suggeriscono che in tempi più tardi Yhorgr era un piccolo tempio o 
sacello forse usato per culti privati o di famiglie. Il culto delle disir e 
di altre divinità femminili erano generalmente su scala minore e più 
privata di quello degli dèi e può essere stato tenuto in tempi semplici 
o edifici non appariscenti. 

Le parole più comunemente usate per tempio o edificio sacro nelle 
saghe è hof, ed è interessante notare che questa parola sia raramente 
usata dagli scaldi e mai si trova con il significato di «tempio» nella 
poesia àeìYEdda, eccetto nei doppioni allitterativi con horgr ok hof. 

L’elemento hof si trova raramente nei toponimi di Svezia e Dani- 
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marca, ma è comune in quelli d’Islanda, dove appare sia semplice, sia 
come primo elemento nei composti, per es. Hof, Hofstadhir, Hofteigr. 
È anche comune in molte parti della Norvegia ed è spesso composto 
con nomi di dèi, per es. Thórshof , Freyshof. 

L’uso del termine hof sia in letteratura, sia nei toponimi, sugge¬ 
risce che esso non era applicato a tempi fino agli ultimi secoli del 
paganesimo. 

Letteratura ed archeologia danno solo vaghe idee delle forme dei 
luoghi di culto designati da termini come ve, horgr, ma Vhof è, in un 
passo, descritto in dettagli precisi. Si racconta nella Eyrbyggja Saga 
come Thórólf Mostrarskegg, un capitano della Norvegia sud-occiden¬ 
tale, emigrasse in Islanda piuttosto che sottomettersi alla tirannia di 
Harald Bellachioma. Thórólf era un uomo devoto che poneva la sua 
fede in Thor. Prima di lasciare la patria, egli abbatté il tempio e mise 
sulla barca le travi e la terra sotto l’altare, sul quale era stato l’idolo di 
Thor. Egli salpò dalla costa meridionale d’Islanda e quando passò per 
Reykjanes, lanciò dalla nave i pilastri principali del suo tempio, uno 
dei quali portava scolpita l’immagine di Thor. Thórólf decise di fer¬ 
marsi al posto dove questi pilastri toccavano terra ed egli sbarcò in 
una baia a Snaefellsnes, che poi chiamò Hofsvàgr (baia del tempio). 
Presto ritrovò i suoi pilastri su una lingua di terra lì vicino che chiamò 
Thórsner (promontorio di Thor). Costruì una fattoria presso la baia 
che venne chiamata Hofstadhir ed accanto a essa eresse un tempio 
(hof), che dedicò al suo patrono Thor. Il tempio è descritto nella saga: 


Egli costruì un tempio che era un grande edificio. C’era un’entrata nel muro la¬ 
terale, più vicina ad un’estremità e dentro erano eretti i pilastri portanti nei quali 
erano inseriti chiodi, chiamati «chiodi divini * ( reginnaglar ). Dentro c’era un gran 
santuario. Più in là c’era una parte della stessa forma del coro delle chiese odier¬ 
ne, e nel mezzo del pavimento era un piedistallo, simile ad un altare, sopra il 
quale era un braccialetto senza giunte del peso di 20 once, sul quale si dovevano 
fare tutti i giuramenti. Il prete del tempio ( hofgodhi ) doveva portare questo brac¬ 
ciale al polso in tutte le riunioni pubbliche. La tazza sacrificale ( hlautbollì) 
doveva stare sul piedistallo e in essa era un rametto sacrificale come un aspersorio 
( stokkul ) con il quale dalla tazza si spruzzava il sangue che era chiamato hlaut. 
Questo era il sangue delle bestie macellate per il sacrificio agli dèi. Gli idoli erano 
sistemati in questa parte del tempio intorno al pilastro (cap. IV). 


L’autenticità di questa descrizione del tempio di Snaefellsnes è stata 
dibattuta. 22 Sembra probabile, tuttavia, che derivi da una annotazione 
dotta scritta nel XII secolo da Ari o da uno dei suoi contemporanei. 
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Snorri pure descrisse un tempio a Thrandheim nel regno di Hakon 
il Buono (morto nel 960 ca.) e probabilmente in parte si basò sulla 
stessa fonte. 23 

Il sito del tempio descritto nella Eyrbyggja Saga era Hofstadhir (luo¬ 
go del tempio). Questo non è un toponimo inusuale in Islanda e non è 
necessario supporre che ogni località alla quale esso era applicato fosse 
sito di un tempio. Nondimeno, tre dei quattro Hofstadhir nominati 
nel Landnàmabók erano ricordati come località di tempi e luoghi di 
culto. Non tutti gli Hofstadhir sono nominati nei documenti arcaici, 
ma fra quelli i cui nomi sopravvivono oggi ce n’è uno vicino al lago 
Myvatn al nord dell’Islanda. La tradizione documentata nel XIX se¬ 
colo diceva che questo era il sito di un tempio. Fu scavato nel 1908 e 
furono scoperti i resti di un edificio a forma di nave di 44 m. per 8. 
Questo edificio era diviso in due parti, una grande sala, con panchine 
da un’estremità aH’altra, capace di circa 150 uomini, ed una più piccola 
aula sul lato nord, corrispondente al coro ( songhùs ) menzionato nella 
Eyrbyggja}* 

Alcuni hanno espresso il dubbio se questo edificio fosse realmente 
un tempio. 25 Le sue dimensioni mostrano che esso era usato per radimi 
pubblici, sebbene poteva essere usato sia per scopi profani che religiosi. 

Come forma l’edificio di Hofstadhir non era dissimile dalle case del 
tipo langhus . 26 Ciò potrebbe implicare che l’architettura religiosa fosse 
basata sulla profana o la profana sulla religiosa. Di fatto, le descri¬ 
zioni date nella Eyrbyggja e le rovine di Hofstadhir suggeriscono che, 
nel X secolo, lo hof somigliava a una chiesa cristiana e la sua forma 
era probabilmente modellata su quella delle chiese inglesi occidentali 
dello stesso periodo. A sua volta si ritiene che l 'hof abbia influenzato 
la forma delle chiese lignee del Medioevo, che hanno il loro esempio 
più bello nella chiesa di Burgund del XII secolo. 

La letteratura storica ci dà ragguagli sul luogo deìYhof nell’organiz¬ 
zazione sociale e politica dell’Islanda pagana. Nella versione del Land- 
nàmabók , 27 come anche in altre fonti, si dice che sotto la legge pagana, 
un bracciale del peso di non meno di due once (aurar) deve essere cu¬ 
stodito su un altare ( stalli ) in ogni importante tempio pubblico (ho- 
fudhhof ), ed il godhi deve portarlo al braccio durante le assemblee 
legali. Quelli che avevano affari legali da svolgere, accusa, difesa, testi¬ 
monianza, dovevano giurare su questo anello. 

Alla fine dello stesso passo nel Landnàmabók, è aggiunta una nota 
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sulla distribuzione dei tempi pubblici. Quando l’Islanda era divisa in 
quartieri ( Fjórdhungar ), 963 circa, c’erano tre parrocchie in ogni quar¬ 
tiere settentrionale, sebbene solo tre in ognuno degli altri e forse vi 
erano dodici tempi pubblici. Perciò in Islanda ci devono essere stati 
36 o 39 tempi pubblici, oltre a quelli privati, o « tempi di comodo ». I 
proprietari erano obbligati a pagare tasse ( hoftollar) ai tempi come 
dopo le pagarono alla Chiesa. 

È evidente da documenti come questo che i tempi avevano un posto 
importante nella vita politico-sociale come in quella religiosa dell’I- 
slanda pagana. 

In Norvegia, durante l’età vichinga, il nome hof forse rimpiazzava 
uno dei nomi più antichi per tempio e luogo sacro come vé, horgr, vin , 
che sopravvissero come designazione di luoghi di culto di una specie 
più primitiva. In studi sui toponimi religiosi della Norvegia si è dimo¬ 
strato che, alla fine del periodo pagano, Yhof era un posto centrale 
di culto, 28 come in Islanda. Bisogna notare che molte chiese cristiane 
in Norvegia fossero erette sul luogo stesso, o prossime a luoghi chiamati 
Hof. Tempi pubblici furono mutati in chiese, oppure vennero distrutti 
e al loro posto si costruirono chiese. 

Fonti letterarie mostrano che alcuni templi erano più grandi e più 
ricchi di altri. Snorri ne descrisse uno famoso a Hladhir in Thrand- 
heim, distrutto da re Olaf Tryggvason, ed un altro a Maerin distrutto 
dallo stesso re.- 9 Un altro tempio famoso era quello di Gudhbrand di 
Dala, nella Norvegia centrale. 30 

Il più glorioso di tutti i templi scandinavi, e forse il più tardo, era a 
Uppsala, in Svezia. Esso venne descritto dal cronista germanico Adamo 
di Brema (v. cap. I), 31 con l’aggiunta di alcune note poco dopo la 
descrizione o da parte di Adamo stesso o da altri. Uppsala fu l’ul¬ 
timo bastione del paganesimo nordico ed il tempio era evidentemente 
ancora in funzione quando Adamo fece la sua magnifica descrizione 
che possiamo così riassumere: 


Cap. XXVI: Questa nazione ha il più splendido tempio chiamato Ubsola, eretto 
non lontano dalla città di Sictona (o Birka). In questo tempio adornato tutto 
d'oro, il popolo venera le statue di tre dèi: il più potente di essi è Thor ed ha il 
suo trono al centro; Wodan e Fricco hanno i loro posti ai due lati. Il loro si¬ 
gnificato è questo: «Thor» dicono «governa il cielo ed è signore del tuono, ful¬ 
mine, vento pioggia, bel tempo e prodotti del suolo. » Il secondo è Wodan, cioè 
«Rabbia» (furor): egli fa guerra ed incute agli uomini coraggio davanti ai nemici. 
Il terzo è Fricco, che distribuisce la pace e il piacere fra gli uomini, il cui idolo 
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è adorno di un gigantesco «priapo». Wotan lo descrivono come il nostro popolo 
descrive Marte. Thor con il suo scettro rassomiglia a Giove. Essi adorano anche 
uomini, che a causa delle grandi imprese hanno consegnato aH’immortalità. 
Nella Vita di S. Anscario, così è documentato, essi divinizzarono Eirik (Hericus). 32 
Cap. XXVIII: Essi hanno preti per tutti questi dèi, che adempiono alle offerte del 
popolo. Se c’è pericolo di carestia o pestilenza, viene offerto un sacrificio all’idolo 
Thor; se c’é guerra, a Wodan; se si deve celebrare un matrimonio essi fanno 
offerte a Fricco. 

C’è l’usanza, ogni nove anni, di tenere una festa comune a Uppsala per tutte le 
province della Sueonia. Nessuna assenza è permessa da questa festa. Re e popoli, 
insieme, o ciascuno per suo conto, mandano doni e, cosa più crudele di tutte, quelli 
che hanno abbracciato il cristianesimo si riscattano con denaro da queste feste. 

Il sacrificio si svolge così : nove teste di ogni creatura maschile vivente sono 
offerte e c’è l’abitudine di placare gli dèi con il loro sangue. Le teste sono ap¬ 
pese in un bosco presso il tempio. Questo bosco è così sacro per i pagani che 
ciascuno degli alberi separatamente è reputato divino a causa della morte e del 
sangue degli oggetti sacrificati; lì cani e cavalli penzolano insieme a uomini. Uno 
dei cristiani (aliquis Christianorum ) mi disse che aveva visto 72 corpi penzolare 
insieme. Per il resto gli inni che sono soliti cantare per questa specie di rito 
sacrificale sono vari e vergognosi e perciò su di essi è meglio mantenere il silenzio. 

Le note marginali aggiungono qualche particolare alla descrizione. 
Secondo la prima (n. 138): 

Presso il tempio si erge un albero enorme, che allunga i suoi rami lontano e si 
allarga; è sempre verde sia d’estate che d’inverno. Nessuno conosce che specie di 
albero sia. C’è un pozzo lì, dove si fanno comunemente sacrifici pagani, ed un 
uomo vivo vi è tuffato. Se egli non viene ritrovato, si pensa che il desiderio del 
popolo sarà esaudito. 

Secondo la seconda di queste note (n. 139): 

Una catena d’oro circonda il tempio, pendendo dalla trabeazione (fastigio.) dell’e¬ 
difìcio, scintillante per coloro che si avvicinano perché il tempio sta in una pia¬ 
nura, circondato da colline come un teatro. 

Possiamo citare pure una terza nota (n. 141): 

Per nove giorni sono tenute feste con sacrifici di questo genere. Ogni giorno essi 
offrono un uomo insieme ad animali, cosicché in nove giorni vengono offerti set- 
tantadue esseri viventi. 

Questa descrizione non è quella di un testimone oculare. Alcune 
parti almeno, provengono dairinformatore cristiano di Adamo, aliquis 
Christianorum, fra gli Svedesi, ed altre possono essere di terza o 
quarta mano. 
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La descrizione pur nella sua bellezza, non è chiara in ogni particola¬ 
re e gli archeologi non si sono trovati d’accordo su di essa. La partico¬ 
larità più imbarazzante è la catena d’oro (catena), che scintilla sui 
frontoni. Alcuni studiosi suggeriscono che Adamo venne ispirato dalla 
descrizione del tempio di Salomone (II Chron. 3, 15-16): 

Anche egli fece davanti alla casa due pilastri di trentacinque cubiti di altezza 
ed il capitello che era sulla cima di ognuno era di cinque cubiti. 

Egli fece catene, come nell’oracolo, e le mise nella sommità dei pilastri; e fece 
un centinaio di melograni e li mise sulle catene. 

La descrizione del tempio di Salomone fu di frequente usata come 
testo dagli omilisti medievali, 33 e Adamo deve certamente averla cono¬ 
sciuta. Ma è impossibile che egli fosse ispirato da questo testo quando 
descrisse il tempio di Uppsala. Più probabilmente egli tentò di inte¬ 
grare quello che aveva udito sul tempio di Uppsala con quello che 
aveva letto sul tempio di Salomone; e perciò pensò che la rilucente 
decorazione sul tetto del tempio di Uppsala deve essere stata una ca¬ 
tena (catena). 

S. Lindquist, 34 in un brillante studio, suggerì che la descrizione era 
fatta come da uno che avesse visto il tempio da lontano e frainten¬ 
desse un fregio dorato, forse corrente fra pinnacoli e teste di animali, 
per una catena. Il suo argomento è sostenuto dal paragone con le chiese 
lignee ed i primitivi tempietti di Svezia e Norvegia. 

Gli archeologi non sono d’accordo nella forma di questo tempio, ma 
comunemente si crede che fosse in legno sostenuto da due file di pila¬ 
stri e che sorgesse sul luogo della odierna chiesa nella parte vecchia di 
Uppsala. Scavi fatti nel 1927, quando la chiesa venne restaurata, sug¬ 
geriscono che il tempio fosse rettangolare e considerevolmente più lun¬ 
go della odierna chiesa. 

Benché si sappia poco sull’aspetto del tempio, esso era vasto, ligneo, 
rettangolare e vistoso. La descrizione di Adamo è di notevole interesse. 

Il bosco presso l’edificio, santificato dal sangue deH’uomo e degli ani¬ 
mali, era sacro come quello in Germania, dove il regnator omnium 
deus abitava al tempo di Tacito, sacro come in scala più piccola, era 
un bosco nell’Islanda settentrionale nel quale i colonizzatori erano so¬ 
liti offrire sacrifici. Un albero era più sacro degli altri: il sempreverde 
Yggdrasill, del tipo del frassino. In qualche modo esso somigliava alla 
grande colonna Irminsul che, secondo le credenze dei Sassoni, cingeva 
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l’universo. Possiamo pensare anche al Glasir,” il bosco dalle foglie 
d’oro che si ergeva davanti alla porta del Valholl, ed all’albero che si 
levava su radici sconosciute, dal quale penzolò Odino nella sua morte- 
agonia. Il tempio stesso, rilucente d’oro, è simile al Valholl, il cui tetto 
brillava di scudi d’oro. 

Il bosco sacro ricorda il mistico Urdharbrunnr (pozzo del destino), 
nel quale Odino depose il suo occhio, e quello presso il tempio di Fosite 
nelle isole Frisie. 36 L’uomo annegato nel pozzo può richiamare alla 
memoria gli schiavi che annegavano dopo aver lavato Nerthus e i 
blótgrafar e blótkelda menzionati in più tarde saghe svedesi. 37 Possiamo 
pure pensare al colonizzatore d’Islanda che sacrificò nella cascata per 
avere i favori delle divinità che l’abitavano. Adamo, nella sua descri¬ 
zione del tempio, menziona tre idoli che rappresentano Thor, Wodan 
e Fricco. L’ultimo nome ha causato difficoltà, ma ormai si è d’accordo 
che esso è un nome per Freyr. 38 Benché si sappia poco sulla forma degli 
idoli, si dice spesso, sia nei documenti dei missionari sul continente che 
nelle saghe islandesi, che essi stavano ritti tutti e tre insieme. 3 * Beda 4(1 
parla di idoli di pietra e legno, mentre scrittori islandesi suggeriscono 
che quelli nei tempi erano per lo più di legno ed erano chiamali 
trégodh, skurdhgodh. 

La Eyrbyggja Saga riferisce che nel tempio di Snaefellsnes gli 
idoli erano disposti intorno ad un altare nel «coro»; di idoli, nei tem¬ 
pi d’Islanda si parla in altri testi che meritano di essere citati. Nel 
tempio di Kjalames, 41 si dice, Thor stava al centro con idoli di altri 
dèi a ogni lato, ma l’autore di questo testo può benissimo essere stato 
influenzato dalla descrizione di Adamo sul tempio di Uppsala. Un 
testo ancora meno degno di fede 42 ricordava un tempio nel sud dell’I- 
slanda dedicato alla dea Thorgerdh Horgarbrudh, nel quale erano im¬ 
magini di molti dèi. 

Le descrizioni di idoli in Norvegia sono più ricche, benché non molto 
fedeli. Un idolo di Thor nella Norvegia centrale è descritto da Snorri. 43 
Egli era pesantemente ricoperto di oro ed argento, grandissimo, vuoto 
all’interno e poggiato su una piattaforma. Ogni giorno era nutrito con 
quattro pagnotte di pane e carne. Quando un inserviente sbadato di 
sant’Olaf lo colpì con un bastone, esso cadde a pezzi e ne vennero 
fuori rospi, serpenti e ratti ben nutriti, grandi come gatti. Questa de¬ 
scrizione si trova con parole pressappoco simili nella leggendaria Saga 
del Santo. Se apocrifa, è per lo meno antica. 
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Su un idolo di FreyT in Thrandheim si racconta un’altra leggenda. 4 '* 
Esso è descritto come un uomo ligneo ( trémadhr ), fatto da mani uma¬ 
ne. Ma qualsiasi cosa abbiano pensato i pagani, l’idolo non era Freyr. 
Quando il dio Freyr morì in Svezia, gli Svedesi scolpirono due uomini 
di legno e li misero nella caverna a far compagnia a Freyr, ma poi 
essi vennero dissepolti ed uno ne venne mandato a Thrandheim dove 
venne venerato. 

Su un altro idolo di Freyr in Svezia, probabilmente a Uppsala, c’è 
un altro racconto interessante; esso è incluso nella Storia di Gunnar 
Helming ' 15 già citata (v. cap. VII). Gunnar, che era fuggito dalla Nor¬ 
vegia verso la Svezia, si rifugiò nella casa o nel tempio di Freyr, po¬ 
nendosi sotto la protezione della «moglie» di Freyr. Egli si assunse 
il compito di condurre il cavallo del dio, mentre l’idolo e sua moglie 
erano portati in processione cerimoniale, attraverso le province, per 
assicurare la fertilità ai raccolti. Quando fu stanco di camminare, Gun¬ 
nar salì sul carro, dove l’idolo animato gli si fece addosso. Dopo una 
dura lotta, Gunnar volse il pensiero al re Olaf Tryggvason, ed al po¬ 
tente dio che egli venerava. Allora il demone uscì dall’idolo e non restò 
altro che un grosso pezzo di legno. 

In questo racconto sono state notate analogie straniere, 4 ® ma esso 
conserva alcune fattezze genuine della tradizione, ricordi della premi¬ 
nenza del culto di Freyr in Svezia e dell’idolo ligneo del dio della fer¬ 
tilità portato cerimonialmente in un carro per promuovere la crescita 
dei raccolti . 47 Né è meno impressionante la caratteristica dell’idolo 
animato, severo e reticente, ma abile nelle parole e nella lotta. 

Non tutti gli idoli erano custoditi nei templi. Hallfredh, il poeta pre¬ 
diletto di Olaf Tryggvason , 48 fu accusato di tenere presso di sé un^im- 
magine eburnea di Thor e di adorarla segretamente. Ingimund il Vec¬ 
chio, che colonizzò l’islanda settentrionale, teneva con sé un’immagine 
argentea di Freyr . 49 

Amuleti di questa specie avevano il nome di hlutir. Mentre tutti gli 
idoli di grandi dimensioni sono andati perduti, alcuni di questi piccoli ci 
sono conservati. Fra essi è un’immagine di bronzo di un uomo con bar¬ 
ba, seduto su un seggio e che regge un oggetto simile ad un martello. 
Questa immagine trovata in Islanda è datata probabilmente al X secolo 
e può ben rappresentare Thor. Un’altra figura, erotica, fu rinvenuta a 
Rallinge, nella Svezia sud-orientale e può rappresentare Freyr. Essa 
potrebbe essere considerata come una miniatura del grande idolo iti- 
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fallico di Fricco (Freyr) nel tempio di Uppsala. Fra molti braccialetti 
d’oro ed argento che sembrano aver avuto significato religioso, uno pro¬ 
veniente da Fròysland nella Norvegia sud-occidentale, può aver rap¬ 
presentato le sacre nozze di Freyr con sua moglie Gerdh. Ma molte fi¬ 
gurazioni metalliche del martello di Thor, adatte ad appendersi ad 
abiti o da portarsi in una borsa, sono pure state trovate in Svezia, nella 
regione di Birka. 50 

I reperti di Oseberg e Gokstad danno ampia prova di un artigianato 
in legno; molte delle figure scolpite trovate in queste tombe devono 
avere un significato religioso. Nella grande Saga di Olaf Tryggvason 
si dice che l’inunagine di Thor è stata portata sulla prua di una nave 
da guerra. 51 Alla stessa maniera, immagini del dio erano scolpite sui 
pilastri principali di tempi ed edifici pubblici, così come su braccioli 
di sedie. 52 I pilastri che avevano tali immagini erano animati. Quando 
Thórólf Mostrarskegg gettò dalla nave i suoi pilastri, essi subito si 
mossero fra le onde e lo guidarono al luogo in cui approdare. 

Le scene della vita degli dèi furono i motivi prediletti per gli inta¬ 
gliatori in legno ed i pittori della tarda età pagana. Benché in nessun 
luogo documentati, possiamo pensare che lavori di questo genere ador¬ 
nassero i templi e le abitazioni. Olaf il Pavone, che costruì la sua casa 
a Hjardharholt nell’Islanda occidentale, nel tardo X secolo, aveva pan¬ 
nelli e travi scolpiti con scene mitiche. 53 Un poeta ben noto descrisse 
le raffigurazioni in un carme. 54 Fra le scene descritte c’era la crema¬ 
zione di Baldr: si vedeva Freyr mentre cavalcava il suo cinghiale; Odi¬ 
no a cavallo, seguito da Valchirie e corvi; in un altro pannello era 
raffigurata la scena di Thor che combatteva contro il Serpente del 
mondo. Si conservano anche frammenti di versi di data ancora più 
antica, nei quali poeti descrivevano le scene mitiche dipinte o incise 
su scudi ornamentali. 53 

Scene mitiche erano pure incise su pietre ed alcuni degli esemplari 
più belli appartengono alla fine del periodo pagano o anche al periodo 
nel quale il cristianesimo si fuse con il paganesimo, nell’XI secolo 
nel Cumberland e Man, gli artisti scolpivano immagini di Thor ed 
altri dèi pagani accanto a simboli cristiani. Molte pietre incise, del 
periodo pagano, rinvenute in Svezia e specie nel Gotland, contengono 
scene della vita degli dèi. 

Le scene dipinte o scolpite in rilievo, pur non essendo idoli come le 
icone cristiane, devono essere state oggetto di venerazione. Esse dimo- 
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strano che gli artisti immaginavano gli dèi in forma umana. Ma le 
Figure antropomorfiche non erano le sole ad essere venerate. In questo 
capitolo abbiamo accennato a sacrifici fatti a pozzi, cascate, alberi. Sotto 
la legge cristiana di Norvegia, 56 era vietato tenere un bastone ( stafr ) e 
venerarlo, una pratica che probabilmente doveva essere associata al 
culto del pilastro centrale. Il culto di pietre e rocce è anche proibito 
dalla legge dello Uppland Svedese. 57 Nel citare questa pratica islandese 
si può dire che la roccia era venerata non in sé e per sé, ma come 
abitacolo di una divinità tutelare. 

Anche gli animali erano venerati. Floki che esplorò l’Islanda prima 
della colonizzazione, sacrificò a tre corvi che lo guidarono nel cammi¬ 
no. 58 Hakon il Grande (morto nel 995), dopo essere stato battezzato 
contro la sua volontà, ritornò al paganesimo; fece un sacrificio e due 
corvi svolazzarono gracchiando sulla sua testa, dimostrando che Odino 
aveva accettato il sacrificio. 59 Snorri 60 scrisse di un re di Norvegia che 
offriva sacrifici ad una vacca e la portava dovunque andasse. Si diceva 
pure che si veneravano superbi cinghiali e si facevano giuramenti sul 
loro pelo. 81 L’animale più comunemente venerato era il cavallo, o stal¬ 
lone, la cui carne forniva il cibo per i banchetti sacrificali. Brand, un 
uomo dell’Islanda settentrionale, manteneva un cavallo di nome Faxi 
(quello con la criniera) ed aveva «fede» ( àtrùnadhr ) in lui, 62 mentre 
Hrafnkell divideva il suo favorito stallone con Freyr. 63 Leggiamo pure 
di un branco di cavalli in Norvegia appartenente a questo dio. 64 

Corvi, bestiame, cinghiali, cavalli non sono venerati per se stessi. Il 
corvo che guidava il pirata rappresenta o impersona un dio, Odino o 
un altro, e dà saggezza all’uomo. Cavalli sacri fra i Germani descritti 
da Tacito 65 erano ritenuti come portavoce di divinità, e venivano tratti 
oracoli dai loro nitriti. La divinità poteva anche trasferirsi nel fallo di 
un cavallo morto che, venerato e chiamato dio, incorpora la forza di 
un dio della fertilità. 66 

Storie di questa specie, benché riferite principalmente da scrittori 
cristiani, ci aiutano a intendere le credenze religiose dei pagani. Quan¬ 
do l’idolo si muoveva o con benevolenza o con rabbia, egli era «pos¬ 
seduto» dal dio, secondo i pagani; secondo il pensiero cristiano era 
« posseduto » dal demone, che tale è per i cristiani il dio pagano. 

L’idolo incorpora il dio perché è venerato e riceve sacrifici. Una leg¬ 
genda narrata nella Grande Saga di Olaf Tryggvason illustra questo 
concetto. Un’isola al largo della costa norvegese era occupata da un 
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certo Raud che vi teneva un tempio dedicato a Thor. 87 Raud era molto 
assiduo nelle sue cure all’idolo, gli faceva tali sacrifici da dargli forza. 
Il demone parlava fuori dell’immagine ed era solito passeggiare con 
Raud. 

Nella storia citata dalla Kristni Saga e nel Thorvalds Thàttr, fu in 
virtù del sacrificio fatto alla roccia che il demone interno ad essa potette 
assicurare prosperità e predire il futuro. Quando il rispetto non gli fu 
più tributato e, invece del sacrificio, sulla roccia si spargeva acqua 
santa, il demone perse il suo potere e fuggi con una miserabile pelle 
di cuoio in luogo degli abiti belli che indossava prima. In altre parole, 
quando il sacrificio è rifiutato, la roccia non è più l’abitacolo del dio, 
egli si ritira e se ne va impoverito ed avvilito. 
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Capitolo tredicesimo 

I sacrifici 


I passi citati nell’ultimo capitolo, specie quelli dalla Eyrbyggja Saga 
e dalle Gesta di Adamo ci hanno fatto conoscere le usanze del sacri¬ 
ficio e gli oggetti sacrificati. Snorri, nella sua vita di Hakon il Buono, 
aggiunge qualche altro particolare, 1 insieme a qualche spiegazione su¬ 
gli scopi del sacrificio. 

Secondo Snorri, tutti gli agricoltori di Thràndheim dovevano pren¬ 
dere parte al sacrificio nel tempio (Zzo/), portando seco le provviste 
necessarie fino alla fine della festa sacrificale, e tutti dovevano riunirsi 
insieme per la cerimonia della bevuta di birra. Bestiame, cavalli ed altri 
anunali domestici erano macellati e se ne spruzzava il sangue, detto 
hlaut, sugli altari e sui muri interni ed esterni del tempio come pure 
sull’assemblea. La carne veniva cotta in calderoni sospesi su fuochi che 
ardevano sul pavimento. La tazza sacrificale veniva passata sul fuoco 
ed il condottiero la consacrava ( signa ) come cibo sacrificale. Prima di 
tutto si faceva il brindisi a Odino per la vittoria e per il successo ( rikis ) 
del re, e quindi i brindisi a Njordh e a Freyr per raccolti ricchi e per 
la pace. Dopo la compagnia beveva il bragafull e poi facevano brin¬ 
disi in memoria (mirini) dei parenti che giacevano sepolti in grotte. 2 

La provenienza di questo passo è stata molto discussa, 3 ma è proba¬ 
bile che Snorri seguisse una fonte dotta, come quella dell’autore della 
Eyrbyggja Saga nella descrizione del tempio di Thor a Snaefellsnes. 4 

Un poco dopo, in questa stessa saga (XV-XVIII), Snorri racconta 
come il re semicristiano Hakon fosse costretto dai suoi sudditi a pren¬ 
dere parte a una festa pagana e riluttante dovesse brindare e man¬ 
giare il fegato di cavallo. 

Il significato della festa sacrificale, come la vide Snorri, è semplice. 
Quando il sangue veniva schizzato sugli altari e sugli uomini, e quan¬ 
do si brindava, gli uomini erano simbolicamente uniti agli dèi della 
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guerra e della fertilità ed ai loro antenati defunti, e dividevano con 
essi i loro poteri mistici, in una forma di comunione. 

Ma sono descritte pure forme di sacrificio diverse da queste: si por¬ 
tavano doni agli dèi nella speranza di una ricompensa; un regalo fa 
sempre pensare alla ricompensa e di conseguenza, non è saggio infasti¬ 
dire gli dèi con troppo lauti sacrifici. 5 Possiamo comprendere lo scopo 
di un sacrificio di questa specie dalla leggenda citata dalla Viga-Glums 
Saga (cap. II, II culto di Odino). Dopo che Thorkell l’Alto, era stato cac¬ 
ciato dalla regione di Thverà (Islanda sett.), egli entrò nel tempio di 
Freyr portando con sé un bue anziano. « Freyr » egli disse « tu sei stato 
a lungo mio patrono ed hai accettato i miei doni e li hai ben ricambiati. 
Io ora ti do questo bue, in modo che Glurns possa lasciare la terra di 
Thverà non costrettovi meno di me che la lascio ora. Dammi un segno 
se tu lo accetti o lo rifiuti. » Il bue muggì altissimo e cadde morto. Thor¬ 
kell capì che la sua preghiera era stata esaudita e si sentì sollevato. 

Non si racconta in questo passo cosa il fuggiasco dispose per la 
carcassa del bue; egli dice solo che la « dà » al dio. Lo stesso si potrebbe 
dire di quelli che fanno sacrifici su ima roccia o in un pozzo o una 
cascata, 8 e nei casi di sacrifici umani. 

È poco probabile che i sacrifici umani fossero praticati su vasta scala 
durante l’età vichinga, ma gli antichi classici frequentemente alludono 
a essi come una pratica fra i Germani continentali. Tacito ( Germ . IX) 
dice che mentre Ercole e Marte erano placati con sacrifici animali, il 
sacrificio umano era proprio di Mercurio che può essere identificato con 
Odino. Lo stesso autore {Germ. XXXIX) raccontò di come vi fosse abi¬ 
tudine di sacrificare un uomo nel sacro bosco dei Semnoni. 

Si è spesso detto che i prigionieri di guerra erano offerti agli dèi, e 
questo sacrificio era ritenuto come una forma di ringraziamento per la 
vittoria. Dopo una battaglia, la sacerdotessa dei Cimbri si faceva avanti 
ai prigionieri nel campo, li incoronava e li conduceva davanti a un 
enorme calderone. La sacerdotessa saliva poi su una scaletta, e tagliava 
la gola di ogni prigioniero che passava, predicendo il futuro dal fiotto 
di sangue. 7 Una scena simile a questa è raffigurata nella splendida 
tazza di Gundestrup. Benché trovata in Danimarca, questa è comu¬ 
nemente considerata lavoro celtico, 8 e si è detto che tale forma di sacri¬ 
ficio fosse celtica piuttosto che germanica, ma non si dovrebbe dimen¬ 
ticare che anche i nordici usavano predire il futuro dal sangue sa¬ 
crificale." 
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I Goti, secondo Jordanes (Getica V), sacrificavano i prigionieri di 
guerra a Marte credendo che il dio della guerra venisse placato con 
sangue umano. Procopio dice che gli uomini di Thule offrivano a Ares 
il primo prigioniero preso in guerra. D sacrificio non solo era cruento, 
ma gli uomini di Thule erano soliti appendere le vittime a un albero 
o buttarne il cadavere fra le spine. 10 Le fonti dialettali ci dicono qual¬ 
cosa sul sacrificio umano ed il suo significato nel nord. Nella storia 
dei Gotlanders, 11 un’opera del XIII secolo, si dice che i pagani di 
Gotland erano soliti sacrificare i loro figli e figlie come pure il bestiame. 

II significato del sacrificio umano è spesso oscuro. Il sacrificio su¬ 
premo era quello del re, ed esempi di ciò sono stati citati al capitolo 
IX. Quando i raccolti scarseggiarono, gli Svedesi uccisero il loro re 
Domaldi e arrossarono gli altari con il suo sangue; secondo YHistoria 
Norvegiae 12 essi lo impiccarono come sacrificio a Cerere che era pro¬ 
babilmente Freyia. Snorri racconta più tardi come gli Svedesi, in pe 
riodo di carestia, bruciassero il loro re sacrificandolo a Odino (v. 
cap. IX). 

Come già detto al cap. IX, il re rappresenta il dio; e non è fuori 
luogo dire che egli incorpori il dio, Freyr o un’altra divinità. Il sacri¬ 
ficio ha luogo in autunno, nel periodo in cui il sacrificio era offerto 
al dio della fertilità Freyr ed alle disir (v. cap. XI, sopra). Dobbiamo 
supporre che il dio, o come re, o come cavallo, uomo o cinghiale, fosse 
ucciso in autunno perché si sperava nella sua rinascita in primavera? 13 

Racconti già citati dimostrano che le vittime erano talvolta impic¬ 
cate; ciò è confermato dal dotto arabo Ibn Rustah, che descrisse le 
usanze degli Scandinavi nella Russia del X secolo. 14 Gli stregoni (o 
sacerdoti) decidevano cosa si dovesse sacrificare, se donne, uomini o 
bestiame; la loro decisione era irrevocabile e lo stregone doveva pren¬ 
dere la sua vittima, uomo o bestia, fare un nodo scorsoio intorno al 
collo e appenderlo ad un palo con le parole: «Questa è una offer¬ 
ta al dio. » 

Si potrebbe pure pensare che un sacrificio per impiccagione fosse 
un sacrificio a Odino, che era dio degli impiccati ( hanga-Tyr) e «il 
fardello delle forche» (gàlga farmr), e spesso il ricevitore di sacrificio 
umano. Una tale concezione potrebbe essere confermata dal racconto 
di re Vikar, che fu impiccato su richiesta di Odino (v. cap. II, sopra). 
Ares e Marte, per i quali il popolo di Thule ed i Goti impiccavano 
uomini, potrebbero essere identificati con Odino, ma Odino non ha 
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bisogno di essere l’unico dio per il quale si impiccavano le vittime. 
Abbiamo notato che si diceva che un re degli Svedesi era stato impic¬ 
cato come sacrificio a Cerere. Secondo un passo citato da Adamo di 
Brema, nel capitolo precedente, nel sacro bosco di Uppsala si potevano 
vedere penzolare uomini e vittime di molte specie. Odino pure era 
venerato a Uppsala nel tempo in cui Adamo scrisse, ma è dubbio se 
egli mai si levò in alto nella gerarchia divina degli agricoltori svedesi. 

È assolutamente certo che tutte le vittime che pendevano dagli al¬ 
beri erano uccise con un laccio. Le descrizioni date da Adamo e Pro¬ 
copio potrebbero suggerire che esse fossero impiccate dopo morte e 
che il sangue spillasse prima. 15 

H sacrificio di uomo o di animale prendeva molte forme. A Uppsala, 
come già notato, le vittime venivano gettate in un pozzo e gli schiavi 
che lavavano la dea Nerthus erano affogati dopo la cerimonia. Nel 
capitolo precedente ho menzionato blótkeldur , e blótgrafar , documen¬ 
tati in saghe e toponimi islandesi. Questi erano forse pozzi e paludi 
nei quali vittime, animate o inanimate, potevano essere immerse. 

Di recente un numero di corpi in buono stato di conservazione è 
stato rinvenuto nelle brughiere dello Jutland: si pensa che risalgano 
all’inizio della nostra èra e sembra che alcuni fossero prima impiccati 
e poi immersi nel pantano. 18 

Le vittime potevano essere pure lasciate sopra scogliere. La Gautreks 
Saga (I-II), che incorpora certamente alcune tradizioni valide, descrive 
una forma di suicidio rituale. In tempo di peste, uomini e donne di 
Gautland si gettavano dalle scogliere sopra gli Scogli della Famiglia 
( Aetternisstapi ), credendo di andare nel Valholl. Notevole conferma 
a questa usanza si ritrova nelle più tarde tradizioni svedesi. 17 Nella 
Hrafnkels Saga (VI), il cavallo Freyfaxi fu spinto da una roccia 
nella palude sottostante. L’uccisore disse: «È giusto che colui che lo 
possiede, lo riceva. » Questo racconto, pur nella sua falsità, è sostenuto 
da tradizioni norvegesi, 18 e deve essere riguardato come una forma 
vicaria di sacrificio a Freyr. 

Gli uomini potevano essere sacrificati alla stessa maniera del ca¬ 
vallo Freyfaxi. Quando l’accettazione del cristianesimo fu dibattuta 
all’Althingi (Grande Assemblea) in Islanda nel 1000 d. C., gli aderenti 
alla fazione cristiana dissero che « i pagani sacrificarono gli uomini 
peggiori gettandoli su rocce o scogli». 19 

Dati di fatto come questo potrebbero suggerire che le vittime sacri- 
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Scali fossero criminali e che la pena di morte avesse un significato 
sacrale. Ciò può essere sostenuto dalla Eyrbyggja Saga (X) e dal 
Landnàmabók , dove si dice che uomini furono condannati al sacrificio 
e la loro schiena fu rotta su una pietra, evidentemente per placare il 
dio Thor. I criminali erano certamente usati per il sacrificio, ma non 
ne deriva che la pena capitale fosse in origine un sacrificio. Con più 
probabilità criminali e «uomini peggiori» piuttosto che re e preti fu¬ 
rono usati come vittime nei tempi tardi, quando il significato del sa¬ 
crificio era svanito. 20 

Una forma ributtante di sacrificio umano era quello di mettere a 
nudo «i polmoni». Le costole erano tagliate dal di dietro ed i polmoni 
estratti. Torf-Einar, principe di Orkney, sconfisse Halfdan Gambalta, 
figlio di Harald Bellachioma, e lo catturò; gli scoprì i polmoni sul 
dorso e lo offerse a Odino. 21 Nel Reginsmdl (str. 26), Lyngvi, dopo 
essere stato catturato da Sigurdh, ebbe i polmoni trafitti. Nel Thdttr 
af Ragnars sonum (III), è raccontato come i figli di Ragnar Lodh- 
brok trafissero i polmoni sul dorso del re di Northumbria, Ella 
(morto nell’867), per vendicare il loro padre che il re aveva torturato 
nella fossa dei serpenti. Questo Thdttr è tardo e non degno di fede, 
ma allusione venne fatta a questa tradizione già nel Knutsdrdpa 
(str. 1) composto da Sighvat verso il 1038. Sighvat disse: 


Ivar, colui che risiedeva 
in York, 

ebbe i polmoni trafitti 
sul dorso di Ella.- 2 


Si è notato che oltre a essere associata con Odino questa forma di 
tortura era comunemente usata da coloro che vendicavano il padre. 23 
Se è chiaro che non era solo ispirata da brutalità, il significato più 
profondo dell’atto resta oscuro. 54 

I sacrifici animali erano più comuni di quelli umani e presero spesso 
forma di un banchetto sacrificale. Alla festa che Snorri descrisse fu¬ 
rono macellate bestie di molte specie, ed almeno tre divinità o tre 
antenati divinizzati furono onorati. 

Alcuni dèi erano maggiormente onorati con il sacrificio di una da¬ 
ta bestia piuttosto che di un’altra: il cinghiale era considerato idoneo 
nel sacrificio a Freyr come viene esposto nelle varie versioni della 
Heidhreks Saga.- 5 II re leggendario, Heidrek il Saggio, era solito sa- 
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crificare al dio Freyr. In febbraio, il cinghiale sacrificale era condotto 
davanti al re. Egli era chiamato il sonar goltr, o «cinghiale guida», 26 
ed era grande come un bue; era considerato così sacro che gli uomini 
posavano le mani su di lui e giuravano. Un racconto simile a questo 
è fatto in una nota in prosa aggiunta aWHelgakvidha Hjorvarzsso- 
nar (str. 30). 

L’associazione del cinghiale con Freyr ed i Vanir è chiara nelle 
fonti già citate (v. cap. VII, Freyr). È difficile evitare il sospetto che 
il cinghiale fosse una delle forme nelle quali Freyr era concepito. Ciò 
è confermato dalla parola vaningi, o «figlio dei Vanir» che era appli¬ 
cata in poesia sia al dio Freyr che al cinghiale. Freyia sorella di Freyr, 
era chiamata Syr o «scrofa». 27 

Ciò implica che quando ad un banchetto sacrificale si consumava 
carne di cinghiale, quelli che vi prendevano parte sentivano che sta¬ 
vano consumando lo stesso dio e assorbendone il potere. 

Il bue ed il toro erano pure usati come sacrifici a Freyr, come è 
dimostrato nel passo citato sopra della Viga-Glùms Saga. Un racconto 
più dettagliato di un sacrificio di un toro a Freyr è dato nel 
Brandkrossa Thóttr (I), opera del XIII secolo. 28 Questo racconto nel 
Thàttr era scritto sotto l’influenza della Viga-Glùms Saga , cui si ag¬ 
giunge però qualcosa di più. Odd, come Thorkell l’Alto, era stato 
espulso dalle sue terre e prima di lasciarle aveva macellato un bue e 
aveva fatto una splendida festa, dicendo che li offriva a Freyr, così che 
chi prendeva il suo posto dovesse lasciare la terra con non minor 
pena di lui. 

Il dio della fertilità, Freyr, e sua sorella Freyia devono essere stati 
concepiti come toro e vacca. Ci sono alcuni racconti che dicono come 
pure il bestiame fosse onorato. Snorri 29 racconta di un re dei tempi 
antichi che era solito sacrificare a una mucca, berne il latte e portar¬ 
sela sempre dietro. Quando la mucca morì fu posta in una caverna, 
vicino a quella del re. Si racconta nel Ragnars Saga Lodhbrókar 
(cap. IX-X) di una mucca a nome Sibilja, che Eysteinn Beli, leggen¬ 
dario re degli Svedesi, era solito venerare e chiamare dio ( godh ). Alla 
mucca erano offerti tali grandi sacrifici che crebbe feroce e rabbiosa; 
essa guidava l’esercito in guerra e, a un suo muggito, i nemici perde¬ 
vano la testa e combattevano fra loro! Nessuno, nemmeno i loro autori 
potrebbero credere nella veridicità di questi racconti, ma è certo che 
qualche fondamento essi debbono averlo. 
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A questa nota si può aggiungere che «Freyr» poteva essere usata 
come parola poetica per bue. 30 Nella leggenda di Thidrandi, citata pre¬ 
cedentemente (cap. XI), c’era un bue chiamato Spàmadhr (profeta) 
che doveva essere macellato per la festa delle notti d’inverno. Cavalli 
erano pure molto usuali per i sacrifici e si mangiava la loro carne, 
particolarmente il fegato. 31 

Una delle leggende più strane su un sacrificio per la fertilità è data 
nella leggenda di Volsi (Volsa Thàttr), che è inserita nella Saga di 
sant’Olaf nel Flateyjarbók (II, 331). Così come sta, questa leggenda 
si legge come un racconto burlesco di un sofisticato autore che era di 
moda tra gli illetterati contadini che vìvevano in una remota contrada 
della Norvegia Settentrionale. 

Si racconta che sant’Olaf, ben sapendo la persistenza di pubbliche 
pratiche pagane nelle zone più lontane del suo regno, sentì parlare di 
un vecchio e una vecchia che vivevano in una plaga isolata del nord. 
Essi avevano un figlio e una figlia e pure un servo e una serva. Un 
autunno, un grosso cavallo morì e, secondo l’usanza pagana, fu ma¬ 
cellato e cotto; quando il cavallo fu spellato, il figlio del fattore, in 
vena di fare uno scherzo pesante, ne prese gli organi genitali ( vingull ), 
corse in casa e li agitò davanti alla donna con queste parole: 

Qui tu puoi vedere 
un buon forte vingull 
tagliato dal 
padre del cavallo. 

Per te, serva, 
questo Volsi (fallo) sarà 
abbastanza vivo 
fra le cosce. 

La donna afferrò il vingull dicendo che né questa né altra parte 
del corpo del cavallo doveva andare perduta. Essa lo disseccò, lo av¬ 
volse in un panno di lino con cipolle ed erbe per conservarlo e lo 
mise in uno scrigno. Ogni sera lo tirava fuori, proferiva una formula, 
e riponeva tutta la sua fede in esso, sostenendo che era il suo dio 
(,gudh sinn), e andò persuadendo tutta la casata a fare lo stesso. Il 
vingull venne riempito di tale potere demoniaco che crebbe forte e 
grosso e poteva stare ritto accanto alla padrona di casa. Ogni sera 
questa recitava un verso su di esso, lo passava per l’assemblea riunita 
e ognuno contribuiva con un verso. 
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Una sera, sul tardi, sant’Olaf arrivò con i suoi amici, Finn Amason 
ed il poeta islandese Thormodh, sotto mentite spoglie; sedettero nella 
grande sala in attesa che la gente di casa si riunisse. Per ultima 
venne la padrona, con il vingull che chiamava affettuosamente Volsi 
e teneva stretto al petto. 32 Volsi fu passato di mano in mano e chi lo 
riceveva diceva un verso, spesso osceno, accompagnato dal ritornello: 


Possa Mornir 
ricevere questo sacrificio. 

Se potessimo sapere cosa o chi Momir era, potremmo capire meglio 
la leggenda. La questione è filologica ed è stata discussa molto abil¬ 
mente da F. Stròm, 33 di alcuni argomenti del quale ci serviremo, se 
pure per giungere a conclusioni differenti. Motti (fem. sing.) è usato 
come forma poetica per « gigantessa » 34 e almeno in un passo scaldico 
arcaico 35 Marnar fadhir (padre di Mòra) sembra designare il gigante 
Thjazi. Questo suggerirebbe che Mora fosse un nome per la dea Skadhi, 
la «dea dei pattini» che divenne la moglie del dio della fertilità Njordh. 

Su tali basi si è supposto che Momir sia un femminile plurale, e 
che il vingull, o fallo, era presentato alla dea fertilità, paragonabile 
alle disir. 

Se tale ipotesi è convincente, e se è stata pure sostenuta da paragoni 
con un antico rito indiano, 3 ® è difficile da accettarsi. Un femminile 
plurale, se di radice o, i o u- nella forma Mornir sarebbe ecceziona¬ 
le, sebbene fórme come Marnar, Marnir, anche Mernir possano esse¬ 
re possibili. 

Mornir è documentato come nome per «spada», 37 ed è molto pro¬ 
babilmente messo in relazione al verbo merja (schiacciare), ed è pa¬ 
ragonabile con beytill (cfr. bauta «colpire») che anche appare in versi 
della leggenda di Volsi con il significato di «fallo». 

Ciò implica che vingull , beytill, Volsi, Mornir sono tutt’uno e la 
stessa cosa. Il fallo non è solo l’emblema, ma anche la personificazione 
del dio della fertilità, cum ingente priapo. Se era giusto suggerire che 
il cinghiale sacrificale {sonargoltr) era Fincamazione di Freyr, al quale 
esso era sacrificato, può essere vero che Volsi-Momir fosse sia il sacri¬ 
ficio che colui cui era offerto il sacrificio. Su' questa base possiamo me¬ 
glio capire il sacrificio del re-dio e le parole di Odino: «ferito con 
una lancia e dato a Odino, me stesso a me stesso». 
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Altri dèi oltre i Vanir erano concepiti in fonna animale. Gli spiriti 
che accompagnavano Odino erano i lupi, Geri e Freki, ed i corvi 
Hugin e Munin. Odino è il dio-corvo ( Hrafnàss ) e, quando fuggì dal 
maniero del gigante portando il sacro idromele della poesia, egli pre¬ 
se la forma di un’aquila (v. cap. II). Floki, offrendo il sacrificio ai 
suoi corvi (v. cap. XII, sopra), probabilmente pensava a loro come 
incarnazioni di Odino e Hakon il Grande, sacrificando a Odino, seppe 
che il sacrificio era stato accettato quando i due corvi volarono grac¬ 
chiando sulla sua testa. 38 

Poeti che intendevano dire che un principe o un guerriero uccideva 
i suoi nemici in battaglia dicevano spesso che egli nutriva il lupo, l’a¬ 
quila o il corvo o anche li rallegrava. Einar Skàlaglamm disse che «il 
corvo era riempito del sacrificio del lupo », M e Gizur Gullbrarskald 
nell’XI secolo disse: 

Il principe reca gioia in 

battaglia al cavallo (lupo) della moglie 

gigante ed 

al cigno di Hlòkk (corvo). 40 

Espressioni come queste facevano parte del repertorio dei poeti, ma 
quelli che le usavano non potevano dissociarle dalla comune conce¬ 
zione che quelli che cadevano in battaglia erano offerti a Odino, come 
lo svedese re Eirik il Vittorioso dedicò i suoi nemici a Odino quando 
lanciò un giavellotto sopra la loro testa dicendo: «Voi tutti apparte¬ 
nete a Odino. » 41 L’associazione tra Odino ed il corvo come ricevitore 
del morto fu dimostrata pienamente dall’islandese Helgi Trausti, che 
aveva ucciso l’amante di sua madre, Thorgrimm, figlio di Asmódh. 
Helgi disse: 

10 ho dato a Odino 

11 forte figlio di Asmodh, 

10 ho fatto al signore delle forche 

11 sacrificio di Gaut (Odino), 

ed ho dato il cadavere al corvo. 42 

Nella descrizione della festa sacrificale che Snorri fece nella sua Vita 
di sant’Hakon il Grande, egli calcò l’accento sui brindisi {full) fatti 
agli dèi Odino, Njordh, Freyr. Dopo questo, l’assemblea bevve il bra- 
gafull e poi il minni, o brindisi in memoria dei parenti scomparsi. 


339 



I termini bragafull e minni sono di difficile interpretazione. Il primo 
si trova nelle forme varianti bragafull e bragarfull ed il suo significato 
basilare è forse «il brindisi del capitano». Il suo significato è dimostrato 
meglio nella Ynglinga Saga (XXXVII). Dopo la morte di un re o di un 
conte, il suo erede teneva una festa. Egli doveva sedere sul gradino 
di fronte al trono fino a che la coppa, chiamata bragafull, era portata 
avanti. Dopo, egli veniva condotto al trono e prendeva il titolo che 
gli spettava. 

In questo passo, come altrove, il bragarfull era accompagnato da 
giuramenti. Nella nota in prosa già citata d eWHelgakvidha Hjorvardhs- 
sonar (str. 30), si dice: 

Il cinghiale sacrificale ( sonargoltr ) fu portato avanti. Gli uomini posero le mani 
su di lui e fecero giuramento sul bragarfull. 


Quando scrisse sui Vichinghi di Jómsborg, 43 Snorri usò la parola 
minni quasi nello stesso senso con cui aveva usato bragafull nella 
Ynglinga Saga. Prima di fermarsi sul trono di suo padre, Sveinn 
Tiuguskegg bevve il suo minni , giurando che prima che tre anni pas¬ 
sassero, egli avrebbe invaso l’Inghilterra, ucciso il re Ethelred o lo 
avrebbe cacciato dalla sua terra. Ma nello stesso capitolo, Snorri rac¬ 
conta come i Vichinghi bevessero il minni di Cristo, ed il minni del¬ 
l’Arcangelo Gabriele. 

Come mostrava il passo citato all’inizio di questo capitolo, la parola 
minni poteva significare, per Snorri, « brindisi in memoria » cioè per 
i parenti trapassati. Questa sembra essere un’etimologia popolare. Nel¬ 
l’antico nordico, la parola minni significa «memoria», ma la sua appli¬ 
cazione «brindisi in memoria», deve essere influenzata dall’alto tede¬ 
sco minna (più tardo minne), che era usato per significare poco più 
che «brindisi» {amor, per es. in amore sanctorum ). 44 

L’autore del Fagrskinna , 45 una leggenda dei re di Norvegia scritta 
piuttosto prima della Heimskringla, sapeva che la parola minni rim¬ 
piazzava l’antica parola full. Egli disse che, nei tempi passati, il popolo 
versava full come ora faceva con minni , e assegnava il full ai loro 
più forti congiunti, o anche a Thor o altri dèi. Questo testo conferma 
l’asserzione di Snorri che erano fatti brindisi agli antenati in una ce¬ 
rimonia, secondo una forma di comunione tra uomini e dèi, uomo 
e uomo. 
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L’alcool è una specie di droga che porta l’uomo in un altro mondo 
nel quale egli è ispirato da pensieri grandiosi. I suoi effetti emotivi 
sono quelli della poesia, e perciò, nel mito delle origini della poesia, 
la poesia è identificata con il prezioso idromele. I Germani, secondo 
Tacito ( Germania XXII), avevano l’abitudine di discutere questioni 
importanti, anche quelle di pace e guerra, ai banchetti, perché mai 
come allora la mente era più aperta al pensiero. Credenze analoghe 
sono documentate fra gli Indiani e altri popoli indoeuropei e anche 
fra gli Aztechi del Messico. 40 

In ultimo possiamo finalmente chiederci: chi dirigeva i sacrifici de¬ 
scritti in questo capitolo e nel precedente? È chiaro che la vita reli¬ 
giosa non era definitivamente divisa dalla profana. In Islanda, dove 
i documenti storici sono meglio conservati che in altre località nordi¬ 
che, l’organizzazione della religione pagana è chiara. Si è visto al 
cap. XII (p. 320) che i principali tempi erano trentasei o trentanove. 
Essi venivano amministrati dai godhar, che forse erano trentasei quan¬ 
do la Costituzione fu promulgata verso il 930, e trentanove quando fu 
riformata verso il 963. I godhi dovevano mantenere il tempio o gui¬ 
dare i sacrifici 47 e in cambio ricevevano i tributi del tempio ( hoftollar ). 

La parola godhi (pi. godhar ) deriva da godh (dio) ed il suo significato 
originale non può essere altro che «il divino». Può paragonarsi con 
il gotico gudja (prete). Ciò implica che il compito di godhi , o godhordh 
come era chiamato, era originariamente sacrale. 48 D’altra parte, fon¬ 
ti storiche mostrano che, in Islanda, quelli religiosi erano solo una 
parte dei doveri e dei diritti del godhi e che alla fine del periodo pa¬ 
gano il godhi era poco più che un capo secolare. I godhar presiedevano 
le assemblee locali ed erano duci indipendenti, ognuno con i suoi se¬ 
guaci ( thingmenn ). Essi furono legati da contratto quando l’Assemblea 
Generale ( Althingi ) fu formata, nel 930 ca., ma mantennero ancora 
la loro indipendenza. Il godhordh fu descritto in un antico documento 
legale come «autorità e non proprietà», 40 e perciò nei tempi cristiani 
non soggetto a decime, ma esso era normalmente ereditato e poteva 
essere venduto, prestato o anche diviso. 50 

I coloni dell’Islanda erano per lo più di cultura e linguaggio norve¬ 
gese, e la loro legge costituzionale, introdotta da Ulfljot nel 930 ca., 
era basata sulla legge del Gulathing norvegese occidentale. 51 Uno dei 
colonizzatori, Thorhadd, era stato -godhi in un tempio ( hofgodhi) a 
Thrandheim, e portò con sé, in Islanda, molte cose del suo tempio. 52 
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Non possiamo tuttavia dire quale fosse la posizione sociale o politica 
di Thorhadd in Norvegia. 53 

Sappiamo poco sui godhar nelle altre contrade scandinave. 5,1 Due 
godhar sono nominati in iscrizioni danesi del IX e X secolo. 55 Uno di 
questi, nominato due volte, è designato Nura kuthi, che implica che 
egli era godhi di un clan o gruppo locale, chiamato Nurir. 

In generale, sembra che in Scandinavia fosse per lo più il principe 
o il re a presiedere il sacrificio. Sigurdh, principe di Hladhir, fece 
un sacrificio per conto di re Hakon il Buono, che nominalmente era 
un cristiano. 50 Si è visto al cap. IX che i re erano ritenuti responsabili 
per il raccolto ed il benessere dei propri sudditi. Quando essi sacrifi¬ 
cavano ardentemente, come faceva Hakon il Grande, il popolo pro¬ 
sperava, ma quando, come Olaf Taglialegna ed i figli di Eirik Ascia di 
Sangue, trascuravano i sacrifici, le stagioni erano cattive e c’era carestia. 

Sebbene il sacrificio fosse generalmente condotto da uomini, noi 
sappiamo anche di sacerdotesse che lo presiedevano ed in un passo 
già citato (cap. XII, p. 317) si è detto di una donna che officiava un 
sacrificio. Nella Kristni Saga (II) si racconta come il missionario 
Thorvald predicasse la fede in Islanda verso il 982, mentre nello stesso 
tempo, una donna offriva sacrificio nel tempio. 

Nel Landnàmabók sono nominate due donne alle quali viene dato 
il titolo di gydhia o «sacerdotessa». Nella Vàpnfirdhinga Saga (cap. V), 
una certa Steinvòr è detta hofgydhia (sacerdotessa del tempio), e cu¬ 
stodiva il tempio e riceveva i tributi. È chiaro che tali donne non ave¬ 
vano potere politico, ma è possibile che esse ereditassero il godhord ed 
esercitassero funzioni religiose che si accompagnavano ad esso. 57 

Si è suggerito che sacerdotesse erano associate particolarmente con 
il dio della fertilità, Freyr. 58 È notevole che il Landnàmabók chiama 
una Thuridh hof gydhia, abitante nell’estremo sud dell’Islanda. Questa 
donna era sorellastra di Thordh Freysgodhi (prete di Freyr), la cui 
famiglia era chiamata Freysgydhlingar (preti di Freyr). Nella regione 
della loro casa era un Freysnes (promontorio di Freyr). 

La supposizione che sacerdotesse officiassero particolarmente nel 
culto di Freyr può essere sostenuta da un racconto di Gunnar Helming 
citato sopra (cap. XII), dove l’idolo di Freyr in Svezia si diceva fosse 
accompagnato da una donna che veniva detta sua moglie. Il dio e la 
sua sacerdotessa sembrano formare una coppia divina, come la dea 
Nerthus e il suo sacerdote. 59 
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Si è detto in precedenza che in Scandinavia non vi fu una regolare 
classe sacerdotale; se vi fu, essa si sviluppò tardi e forse sotto l’influen¬ 
za cristiana. Adamo di Brema, in un passo citato sopra (cap. XII), men¬ 
ziona sacerdoti ( sacerdotes) che amministravano gli idoli di Thor, Wo- 
dan e Fricco a Uppsala. 

In generale, i sacerdoti di professione probabilmente avevano un pic¬ 
colo ruolo nella religione degli Inglesi e dei Germani continentali. Ce¬ 
sare 80 disse che i Germani non avevano «druidi» ( druides ) che presie¬ 
dessero ai sacrifici, forse volendo dire che le pratiche religiose tra i Ger¬ 
mani erano meno organizzate che tra i Celti. Tacito menziona il sacer¬ 
dote della dea Nerthus ed i sacerdoti, muliebri ornatu, che amministra¬ 
vano i due Alcis (cap. X). Egli parla pure del sacerdos civitatis che leg¬ 
ge gli auspici dalle navi di legno e del sacerdote, accompagnato da un 
re o da un condottiero, che studiava i nitriti e lo sbuffare dei cavalli 
sacri ( Germania X). Beda 61 scrive piuttosto a lungo di Coifi, capo sa¬ 
cerdote dei Northumbri ( primum pontificum ), e fa capire che, in quel¬ 
la regione, c’era una gerarchia pagana ben sviluppata al tempo in cui 
veniva introdotto il cristianesimo (v. cap. XII). 
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Capitolo quattordicesimo 

Gli atei 


Si è visto che le basi del paganesimo nordico consistono nella vene¬ 
razione di divinità o di esseri divinizzati. Questa venerazione implicava 
un culto, organizzato su scala più o meno vasta. In alcuni esempi il 
culto di divinità minori, come gli spiriti tutori femminili (disir) o degli 
elfi ( ólfar ) o il priapo deificato (Volsi), consisteva in una festa di fa¬ 
miglia presieduta dal capo di essa o da sua moglie. 1 

La venerazione di divinità maggiori, invece, era organizzata più 
elaboratamente e le popolazioni di distretti, grandi o piccoli, si riu¬ 
nivano per un sacrificio nei tempi pubblici. Ognuno era obbligato a 
prendere parte o a contribuire alla festa a Uppsala, che si teneva ogni 
nove anni. I templi di Gudhbrandsdal e Hladhir erano anche centri 
di culto organizzato, presieduti da re o capitani. Su scala minore una 
organizzazione simile si può osservare nei culti religiosi d’Islanda dove 
il godhi, condottiero temporale e religioso a un tempo, presiedeva al 
sacrificio, ed i proprietari erano obbligati a pagare tributi ( hoffollar) 
per il mantenimento del tempio. 2 Il IX e il X secolo furono un’età di 
rinnovamento sociale e politico, specie in Norvegia. Il sorgere della 
monarchia e la confisca dei possedimenti scacciarono molti dalle pro¬ 
prie terre. Alcuni si rifugiarono in altri luoghi della Norvegia, mentre 
altri tentarono la loro fortuna oltremare. La gente più conservatrice, 
i proprietari ereditari, specie quelli della Norvegia occidentale, furono 
quelli che maggiormente risentirono della rivoluzione sociale di quel¬ 
l’epoca. Cacciati dalle loro terre, furono obbligati a cercare altrove una 
sede. Alcuni, nelle nuove terre di Islanda e delle Isole Faroe, trasporta¬ 
rono le proprie tradizioni, persino i pilastri dei tempi. Ma altri si dette¬ 
ro a vita errabonda, senza sede fissa, tagliati fuori dall’organizzazione 
sociale e culturale nella quale erano cresciuti. Se si univano a bande 
vichinghe, essi venivano a far parte di una nuova organizzazione e 
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potevano come il poeta islandese Egill Skalla-Grimsson, 3 adottare il 
culto di un dio guerriero, del quale nella loro infanzia avevano sentito 
parlare. Ma ve ne furono altri che scelsero la vita nomade, o finirono 
per unirsi nelle foreste alle bande di fuorusciti, che avevano abban¬ 
donato la società a causa di qualche crimine o perché perseguitati, e si 
guadagnavano la vita con mezzi di fortuna. 

Uomini come questi, tagliati fuori dalla società, erano anche divisi 
dalla religione dei propri antenati e per essi il culto degli dèi aveva 
perso ogni significato; spesso leggiamo nelle fonti di uomini atei che 
avevano rifiutato la credenza negli dèi. 

Di tali individui, sbandati sociali, devono essercene stati in ogni pe¬ 
riodo, ma è possibile che gli scrittori cristiani del Medioevo ne parlasse¬ 
ro più di quanto fosse necessario. Per questi uomini era meglio non cre¬ 
dere in alcun dio piuttosto che fare sacrificio a rocce, pietre, idoli e 
demoni. Di molte figure idealizzate dell’età eroica si dice che mai sa¬ 
crificassero agli dèi, e disprezzassero le pratiche pagane. Fra questi mi¬ 
scredenti era il danese Hrolf Kraki, «famosissimo fra tutti i re dei tem¬ 
pi antichi». Né Hrolf né i suoi guerrieri sacrificarono mai agli dèi, fi¬ 
dando solo nelle proprie forze. Hrolf una volta esclamò che non era il 
malvagio Odino a reggere la vita umana, ma il fato ( audhna ). I guer¬ 
rieri di Hrolf parlavano di Odino come il pazzo ed infedele figlio del 
diavolo. In contrasto a Hrolf sta il suo nemico principale, Adhils, re 
degli Svedesi, assiduo nel culto degli dèi e pratico di magia. 4 Un altro 
eroe. Retili Hoengr, disse in versi: 

Mai sacrificai 
a Odino 

eppure sono vissuto a lungo. 5 


Né meno famoso fu Orvar-Odd che viaggiò da Bjarmaland fino in 
Grecia. Odd non sacrificò mai agli dèi e riteneva disonorevole inchinarsi 
davanti a rocce e tronchi. 8 

Saghe e altri lavori medievali che hanno una base nella storia descri¬ 
vono uomini atei in Islanda e Norvegia che aumentano col finire del¬ 
l’età pagana. Diversi di loro avevano il soprannome di «atei» ( godh- 
lauss ), ed il Landrmmabók 7 nomina un colonizzatore dell’Islanda, Hall 
l’Ateo, aggiungendo che egli era figlio di Helgi l’Ateo, probabilmente 
un uomo della Norvegia occidentale. Essi non facevano sacrifici, e come 
Hrolf e i suoi eroi riponevano fede nella loro solo forza. 
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Un racconto più dettagliato è fatto da Hjorleif, che partì dalla Nor¬ 
vegia per insediarsi in Islanda verso l’872. Egli era fratello di latte 
Ingolf risiedeva in Norvegia, Hjorleif viveva da vichingo in Irlanda, 
cresciuti nella Norvegia occidentale e, da giovani, avevano razziato e 
combattuto insieme e avevano una volta visitato l’Islanda. Ma mentre 
Ingólf risiedeva in Norvegia, Hjorleif viveva da vichingo in Irlanda, 
dove prese parte a memorabili avventure e catturò numerosi giganti. 
Quando Hjorlef ritornò in Norvegia, il suo fratello di latte fece un sa¬ 
crificio e seppe dagli auspici che poteva fermarsi in Islanda. Hjorleif, 
d’altra parte, rifiutò di unirsi ai sacrifici, perché questo era contrario 
alle sue abitudini. I due fratelli di latte veleggiarono insieme verso 
l’Islanda. Ingolf fu guidato dai sacri pilastri ( ondvegissùlur) della sua 
casa, o tempio; egli li aveva gettati in mare, risoluto a fermarsi dove 
essi avessero preso terra. Non si racconta che Hjorleif ponesse fiducia 
negli oggetti sacri, o negli esseri divini, e dopo aver preso terra in 
Islanda egli fece una fine miseranda, ucciso dai suoi servi irlandesi. 
Ingolf quando ricevette la salma del fratello, esclamò che tale era il 
destino di chi non offriva sacrifici agli dèi. 8 

In alcuni testi le parole màttr, e me gin, nelle quali uomini atei si 
dice credessero, sembrano avere un significato magico e soprannatu¬ 
rale. Ma non è necessario ritenere che questi uomini fossero ricorsi a 
una forma di religione animista, panteistica, o che essi venerassero 
una forma di divinità dentro se stessi. 8 Per la maggior parte, prova¬ 
vano fede solo in se stessi ed in quello che potevano far con la loro 
propria forza ed intelligenza. Tali punti di vista furono espressi chia¬ 
ramente da Finnbogi il Forte, un eroe in certo senso apocrifo del X 
secolo. Quando l’imperatore di Bisanzio chiese a Finnbogi in chi cre¬ 
desse, egli rispose: «Io credo in me stesso.» 18 

Due leggende si possono aggiungere per illustrare i punti di vista 
di questi uomini atei. Anche se queste leggende non possono essere 
considerate storicamente fondate in ogni dettaglio, esse possono mo¬ 
strare i pensieri di alcuni sulla religione e le sue pratiche verso la 
fine dell’età pagana. 

Snorri ed altri storici medievali descrivono la marcia di sant’Olaf 
dalla Svezia alle province orientali della Norvegia per combattere la 
sua ultima battaglia a Stiklastadhir, nel 1030. 11 L’esercito di Olaf era 
eterogeneo, e durante la sua marcia nella foresta, avventurieri e vian¬ 
danti accorrevano sotto la sua bandiera. Tra questi se ne ricordano 
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due, Afra-Fasti e Gauka-Thorir, noti come briganti e ladri che guida¬ 
vano una banda di trenta uomini non certo migliori; quando questi 
vennero a sapere che l’esercito di sant’Olaf stava attraversando la re¬ 
gione da essi battuta, stabilirono di unir visi, mossi né da fervore reli¬ 
gioso, né da ambizioni politiche, ma perché volevano fare esperienze; 
infatti non avevano mai preso parte a una battaglia guidata da gene¬ 
rali veri e propri, che spiegavano le formazioni dei guerrieri, ed erano 
ansiosi di vedere quali tattiche il re adottasse. Quando essi offrirono 
i loro servizi, il re si disse contento di mettere in lista tali uomini, ma, 
chiese loro: «Siete cristiani?» Gauka-Thorir rispose che essi non erano 
né cristiani né pagani; che egli e i suoi uomini non credevano ad altri 
che alla propria forza e fortuna nelle battaglie ( afl , sigrsaeli) e che 
queste li avevano sempre serviti abbastanza bene. Il re li esortò a 
battezzarsi e ad adottare la vera fede, ma quando essi rifiutarono egli 
li cacciò dalla sua presenza. I briganti sentirono ciò come una disgra¬ 
zia, perché nessuno aveva prima rifiutato il loro aiuto. Essi allora de¬ 
cisero di seguire l’esercito del re a distanza, in compagnia con il resto 
della soldataglia. 

Quando il re si volse verso i campi di battaglia, radunò i suoi uomi¬ 
ni e trovò che fra loro vi erano più di un migliaio di pagani. Ordinò 
quindi un battesimo in massa, ma la maggior parte rifiutò e se ne 
andò. Gauka-Thorir ed Afra-Fasti si fecero avanti, ma rifiutarono il 
battesimo e ritornarono a prendere consiglio insieme. Uno di loro 
disse: «Io prenderò parte alla battaglia, o da una parte o dall’altra 
non m’importa per chi combatterò.» Ma l’altro disse che preferiva 
combattere per il re che aveva bisogno di aiuto e soggiunse: «Se devo 
credere in un dio, perché sarebbe peggio per me credere nel bianco 
Cristo invece che in un altro?» Poi si sottomisero al battesimo e mo¬ 
rirono dinanzi all’esercito del re. 

Amljot, un altro dei seguaci di sant’Olaf, disse che fino allora egli 
non aveva creduto in null’altro che nella sua forza e potenza ma ora 
egli cominciava a credere nel re stesso. Quando il re gli disse di cre¬ 
dere nel bianco Cristo egli disse di non sapere dove Cristo vivesse né 
chi fosse, ma era pronto a credere tutto ciò che il re gli diceva. Anche 
Amljot morì per il re. 12 

Una terza, ed egualmente significativa, leggenda si racconta del re 
cristiano Olaf Tryggvason (995-1000). Bardh era il nome di un potente 
capitano in Upplònd; egli non si sarebbe sottomesso al re, né avrebbe 
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abbracciato la religione che egli predicava. Gli emissari che il re gli 
aveva mandato non tornarono indietro. Nella terra di Bardh non c’era 
alcun tempio, ed il re non aveva ragione di credere che egli fosse 
devoto nel suo culto degli dèi. Come ultimo tentativo per convertire 
Bardh, Olaf gli mandò l’islandese Thorvald Tasaldi. Dichiarando il 
suo credo religioso, Bardh disse: « Io non credo né a demoni né a idoli; 
ho viaggiato di terra in terra ed ho conosciuto giganti ed uomini neri, 
ma essi non hanno avuto la meglio su di me. Perciò ho creduto nella 
mia forza e potenza...» 13 

In leggènde come queste, alle quali potremmo aggiungerne altre, 
leggiamo di uomini che la società aveva respinto come fuorilegge, 
specie quelli che avevano viaggiato e visto molto ed avevano perciò 
rotto con la tradizione della loro terra d’origine. Così isolati, essi non 
potevano più praticare la religione convenzionale che avevano impa¬ 
rato nell’infanzia ed essi non avevano trovato niente che potesse rim¬ 
piazzare le credenze che questa religione esprimeva se non la fede in 
se stessi, in quello che facevano con il loro coraggio, la loro decisione 
e forza fisica, tutte concezioni che sono espresse con le parole màttr e 
megin. Sarebbe interessante se uomini che avevano tali opinioni nel¬ 
l’età pagana avessero potuto esprimere loro stessi le proprie idee. È 
possibile che lo abbiano fatto. 

In capitoli precedenti ho ricordato YHàvamàl (il carme dell’Alto 
Odino). 14 Come già spiegato, questo non è un singolo poema, ma un 
insieme di poemi o frammenti su vari soggetti di diverse età e origini. 
Benché il titolo Hàvamàl sia dato al tutto, solo due delle prime 79 
strofe contengono allusioni a Odino. Il resto dice poco sulla religione 
o la fede degli dèi. Essi si leggono piuttosto come le parole di chi ha 
viaggiato e visto molto (str. 18), ed era giunto a disprezzare la tradi¬ 
zione e tutto il conforto che la religione tradizionale poteva portare 
con sé. Già il titolo Hàvamàl non è completamente inappropriato, alme¬ 
no a questa parte dell’insieme. Come ho già cercato di spiegare il culto 
di Odino, in qualcuno dei suoi aspetti, rappresenta una cesura con la 
tradizione ed un ripudio della moralità e della organizzazione sociale 
tradizionali. In questo modo il culto di Odino confina con l’ateismo. 

Non è necessario sottolineare che queste prime strofe dell 'Hàvamàl 
non formino in se stesse un’unità, ma consistono di sequenze di versi 
spesso disordinate e corrotte. 15 Ma la maggior parte di queste strofe 
mostra abbastanza unità da farci pensare che esse nascessero in un 
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dato periodo ed in una sola contrada, e per il nostro scopo, è opportu¬ 
no parlare del loro autore o dei loro autori come di uno solo. 

Pochi potrebbero negare che la Norvegia era la terra nella quale 
la maggior parte delle strofe ebbero origine. Le descrizioni della na¬ 
tura sono più adatte alla Norvegia che all’Islanda. Il poeta descrive 
un pino avvizzito, e parla di arnesi e di strumenti meglio conosciuti 
in Norvegia che in Islanda, di pile di legname per l’ifivemo, di tegole 
lignee per il tetto (str. 60) che non erano usate in Islanda. Egli parla 
pure della creazione, ben nota in Norvegia durante l’età vichinga, 
ma mai diffusa in Islanda. Egli parla del figlio di un principe (str. 15) 
che non poteva trovare riscontro nel sistema sociale d’Islanda. 

Se queste strofe furono composte in Norvegia possiamo chiederci 
quando e fra quali classi sociali esse ebbero origine. Si è spesso detto 
che esprimono la cinica, individualista e pigra visione del contadino. 
È vero che qualche interesse è dimostrato per la casa, la famiglia ed 
il bestiame e l’economia; ma sarebbe errato credere che l’agricoltore 
ereditario, Yódhalsbóndi di Norvegia, fosse così cinico ed individualista 
e avesse così scarso interesse per il suo clan e la sua tradizione come 
l’autore di questi versi. È bene avere un figlio che possa elevare un 
cippo in memoria ( bautasteinn ) per te (str. 72), ma non è utile con¬ 
servare il denaro per quelli che si amano perché altri se ne impadro¬ 
niranno (str. 40). 

Cameratismo ed amicizia sono altamente lodate, ma non si tratta 
dell’amicizia altruistica e della lealtà che molti scrittori di saghe hanno 
esaltato. È un’amicizia interessata: «Quando ero giovane, me ne andai 
da solo per la mia strada; fui ricco e felice quando trovai un amico 
perché l’uomo è la gioia (quasi il giocattolo) dell’uomo» (str. 47). 
Il poeta dice come farsi degli amici e come conservarseli; un uomo 
dovrebbe lavarsi e mangiare quando va in compagnia di altri (str. 61) 
non dovrebbe visitare i suoi amici quando è digiuno e guarda perciò 
ogni boccone (str. 33). Nessuno deve mettere troppo alla prova la pa¬ 
zienza degli amici : bisogna andarsene, perché già al terzo giorno l’ospi¬ 
te viene odiato (str. 35); se viene un’altra volta, potrebbero dirgli che 
la birra è finita o non è stata preparata (str. 66). 

Devi guadagnare i tuoi amici, scambiare con loro doni e ridere quan¬ 
do essi ridono (str. 41-42). Se ti fidi di loro, sii leale, ma se non ti fidi, 
fingi, ridi lo stesso con loro, ma non far conoscere quello che pensi 
(str. 44-46). 
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I sentimenti espressi in queste strofe non sono quelli di uomini che 
lavoravano la terra col sistema patriarcale, ma piuttosto quelli di 
uomini che erano stati sradicati, che avevano viaggiato in terre lon¬ 
tane ed avevano imparato molto (str. 18). In altre parole, essi espri¬ 
mono i pensieri di uomini che vivono in un periodo di sommovi¬ 
mento sociale e politico. Questa può essere l’età vichinga, specie il 
tardo IX e il X secolo, quando Harald Bellachioma ed i suoi immediati 
seguaci consolidarono l’autorità della monarchia centrale. Proprietari 
erano scacciati dai terreni ereditari e forzati a darsi a vita errabonda 
(str. 78) o a cercare un modo di vita diverso da quello cui erano 
stati abituati. 

In queste prime strofe deWHàvamàl le virtù morali sono ignorate, 
fatta eccezione per l’eroismo e il decoro. Le credenze mistiche, per es. 
quelle nella vita futura, o anche negli dèi, non vi hanno alcuna parte e 
sono pure disprezzate. Un uomo non deve tentare di tenersi fuori della 
battaglia, né temere per la sua vita, perché la morte, sia per spada sia 
per vecchiaia è la sua inevitabile conclusione (str. 16). Non c’è guaio 
peggiore della morte. Anche uno zoppo può cavalcare un cavallo ed 
un sordo combattere; è meglio essere cieco che bruciare su una pira 
funebre, perché un morto non è buono a nulla (str. 71). Un uomo non 
ha nulla da sperare se non ha un figlio che alzi un cippo in sua me¬ 
moria (str. 72), e non ha discendenti che si ricordino e parlino di lui 
dopo morto (str. 76-77). 
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Capitolo quindicesimo 

La morte 

Nei capitoli precedenti abbiamo spesso citata la concezione nordica della 
morte. I guerrieri caduti e gli eroi andavano al Valholl o erano presi da 
Odino; i re defunti erano talvolta elevati al rango di elfi o di divinità. 1 Si 
è pure visto quanto il culto della morte fosse legato al culto della fertilità. 2 

Può essere ora utile riassumere le credenze sulla morte e particolar¬ 
mente quelle della gente semplice la cui vita è descritta a colori così 
vivi nelle Saghe di famiglia. 

Sin dall’inizio, bisogna riconoscere che non dobbiamo aspettarci una 
visione unitaria; uomini diversi avevano credenze diverse e un uomo 
poteva benissimo avere punti di vista non logicamente unitari. Cre¬ 
denze nell’altro mondo erano vaghe ma, generalmente, si può dire 
che si credeva che la vita continuasse dopo la morte, un po’ di tempo, 
e che c’era una comunione, più o meno intima, fra il vivo ed il 
defunto. I morti erano venerati e temuti. Essi potevano aiutare i vivi, 
ma anche far loro del male. 

Si è creduto diffusamente che la vita ultraterrena fosse insepara¬ 
bile dal corpo: il morto continuava a vivere, ma la sua vita si svol¬ 
geva nella tomba ed egli poteva di lì esercitare la sua influenza. Ciò 
è dimostrato da numerosi racconti su contadini islandesi. Si raccontava 
di un uomo sepolto in piedi nell’aia di casa, perché potesse così control¬ 
lare la famiglia meglio di prima. 3 Un altro desiderava essere sepolto 
in un posto da dove poteva vedere le navi attraversare il fiordo; 4 e un 
altro ancora chiese di essere inumato su una collina dalla quale poteva 
sorvegliare l’intero distretto. 5 

Il morto benevolo può aiutare i suoi parenti e vicini, ma il mal¬ 
vagio potrà essere più malvagio e dannoso di prima. Tali credenze 
sono ben illustrate nella leggenda di Thorolf Piedeclava, 6 che è tal¬ 
mente ricca che merita di essere raccontata in qualche dettaglio. 
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Thorolf durante la sua vita fu un malvagio. Egli morì mentre se¬ 
deva sul suo alto seggio e tutti i suoi servi rimasero attoniti al veder¬ 
lo. Essi mandarono a chiamare il suo virtuoso figlio Amkell, che con¬ 
sigliò la famiglia di non sostare davanti allo sguardo del morto pri¬ 
ma che le esequie ( nàbjargir ) T fossero state fatte e gli occhi fossero 
chiusi. Essi dovevano evidentemente venire protetti dal malocchio. Poi 
Amkell si fermò dietro suo padre morto e lottò duramente prima 
di poterlo vincere e porlo fuori combattimento. La testa del morto 
fu avvolta in un panno; il muro di casa venne sfondato dietro di lui 
ed egli fu passato attraverso il buco, probabilmente perché non ritro¬ 
vasse la via di casa passando attraverso la porta. Il corpo fu posto 
su una slitta trainata da buoi ed il fardello era pesante. Fu sepolto 
sotto pietre pesanti, ma al finire dell’estate e con 1’accorciarsi delle 
giornate, il popolo capì che Thorolf non se ne stava quieto nella sua 
tomba. I buoi che avevano trasportato il corpo furono stregati e im¬ 
pazzirono; ogni animale o uccello che si avvicinava alla tomba cade¬ 
va morto. Il pastore correva spesso a casa dicendo che Thorolf lo ave¬ 
va inseguito, ed ima notte non tornò. Il suo corpo venne trovato, 
nero come il carbone, con tutte le ossa schiacciate. Fu sepolto vicino 
a Thorolf. 

Thorolf visitava spesso la sua vecchia casa e ne perseguitò la padro¬ 
na, che impazzì finché morì. Egli depredò il vicinato, uccise molti sul 
suo cammino, e le sue vittime furono poi viste vagare con lui. 8 

Il figlio di Thorolf, Amkell, decise di riaprire la tomba. Il corpo 
era intatto, ma era divenuto così pesante che poteva a stento essere 
trasportato dai più forti buoi esistenti. In fine portarono la salma a un 
promontorio sul mare, dove la riseppellirono racchiudendola in un 
recinto. 

Passò del tempo; Thorolf non procurò fastidi; ma quando morì suo 
figlio, egli tornò fuori e fece tali disastri che i vicini riaprirono la tom¬ 
ba di nuovo. La salma era ancora intatta, ma sembrava più di un gi¬ 
gante che di un uomo, nero e grosso come un bue. I vicini non pote¬ 
vano portar via Thorolf dal promontorio; lo lasciarono sulla spiaggia, 
accesero un fuoco e lo cremarono. Come altri personaggi, che ritorna¬ 
no dopo la morte, Thorolf dovette essere ucciso un’altra volta, forse 
anche una terza, prima di morire realmente. 9 Ma anche questa non 
fu la sua fine. Una povera vacca zoppa, passeggiando sulla spiaggia 
dove il cadavere era stato cremato, leccò le pietre sulle quali erano vo- 
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late un po’ di ceneri e fu tramutata in vitello. Il vitello divenne un 
toro 10 di forza e dimensioni eccezionali; incornò il suo padrone, uc¬ 
cidendolo; poi fu affogato in una palude e non se ne seppe più nulla. 

Questo racconto contiene due concezioni della morte che non sono 
coerenti. Da un lato c’è un cadavere che continua a vivere, e dall’al¬ 
tro un uomo malvagio che rinasce in forma di toro. 

Abbiamo menzionato alcune concezioni della morte popolari, alme¬ 
no nell’Islanda pagana, ma ce n’erano altre delle quali abbiamo taciuto. 

Alcuni popoli credevano che il morto non rimanesse nella propria 
tomba; ma che intraprendesse un lungo viaggio verso il regno della 
morte, o, direi, i regni della morte, perché sembra che fossero più di 
uno. Secondo Snorri, 11 i malvagi andavano a Hel e di là al nebbioso Hel 
( Niflel , Niflheimr). 12 Snorri sembra che si basi su un passaggio del 
Vafthrùdhnismàl (str. 43), dove è detto che gli uomini morti passano 
da Hel in Niflhel. La via per queste regioni, come dice Snorri, sta più 
giù e più a nord e attraversa profonde, oscure valli. La dea che presiede 
a quel luogo è essa stessa chiamata Hel. Originariamente la concezione 
di questa dea e del suo mondo era probabilmente legata con quella 
della tomba, perché il nome Hel può essere messo in relazione con il 
verbo hylja (coprire). 

Un uomo che doveva prepararsi per un lungo viaggio aveva bisogno 
di provviste, arnesi ed equipaggiamento. Una volta leggiamo pure di 
«scarpe della morte» ( helskór ) preparate per i piedi di un cadavere 
che doveva camminare nell’altro mondo (til Valhallar ). 13 Nello stesso 
testo si dice che un morto era posto in una nave e la nave sul tumulo 
funerario. Infatti fonti arcaiche dicevano che cinque o sei Islandesi 
del periodo pagano erano stati sepolti in navi o barche. 14 Qui ci soc¬ 
corre il lavoro dell’archeologo. Negli anni recenti tre o quattro tombe- 
barca datate al X secolo, furono rinvenute in Islanda. 15 Siccome in quel 
paese si è scavato poco, possiamo attenderci altre scoperte del genere. 
Non è sorprendente che le barche nelle tombe islandesi siano solo 
barche a remi, perché il corredo funerario in Islanda è generalmente 
povero. Ma se ci volgiamo alla Norvegia ed alla Svezia il quadro 
cambia, perché centinaia di barche sepolcrali sono state trovate in 
quelle contrade tra cui quelle famose di Gokstad e Oseberg datate al 
IX secolo. Queste sepolture sono accompagnate da innumerevoli tesori, 
sepolti o combusti con i capitani che le occupavano. 

È probabilmente giusto pensare che la nave funeraria fosse intesa 
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come trasporto del morto all’altro mondo, benché questo può non es¬ 
sere stato il suo solo scopo. Nella Gisla Saga XVII si racconta come 
un così grande masso fosse posto nella nave che tutte le travi schric- 
chiolavano. Il protagonista disse che egli non sapeva come fissare una 
nave e la tempesta la trasportava via; gli archeologi hanno anche in¬ 
dicato che alcune navi funerarie sono fisse, o anche in parte rove¬ 
sciate. 16 La nave che ha preso il suo posto nel rituale della fertilità 
per molti secoli 17 può ben essere riguardata come simbolo di rinascita 
e anche di morte. 

Un uomo non può intraprendere un lungo viaggio solo con ima 
barca. Ha bisogno di cibo ed anni, e una donna può aver bisogno di 
gioielli ed abiti preziosi, anche aghi ed altro equipaggiamento per la 
sua vita quotidiana. 

Si racconta di un pagano islandese che fu sepolto «secondo l’antico 
costume» con il suo cavallo ed il suo cane. 18 Ossa di cavalli sono state 
spesso trovate in tombe, più particolarmente in quelle islandesi. 19 
Nella tomba di Oseberg sono state contate le ossa di circa tredici ca¬ 
valli. Il cavallo può portare il suo signore in un lungo viaggio e la sua 
carne può servire come cibo. Nei capitoli precedenti 20 abbiamo visto 
il cavallo come simbolo di morte e fertilità. I cani, come le saghe tal¬ 
volta mostrano, 21 erano i compagni e gli amici degli uomini e molte 
loro ossa sono state rinvenute in tombe in tutto il mondo nordico. 22 

Il morto aveva bisogno pure di compagnia umana. Si racconta che 
alla morte di Asmund Atlason, uno dei colonizzatori d’Islanda, il suo 
schiavo non volle sopravvivergli e si uccise; schiavo e padrone furono 
messi in ima barca insieme e sepolti. Ma poco tempo dopo, la voce 
di Asmund fu udita parlare in versi dalla tomba; era indignato per 
la compagnia dello schiavo e preferiva essere lasciato solo. La tomba 
fu aperta e lo schiavo venne messo fuori. 23 Si è detto che alla base di 
questa leggenda è la consuetudine di sacrificare lo schiavo al suo si¬ 
gnore morto. 24 

I sacrifici umani erano riservati ai morti. La tomba di Oseberg con¬ 
teneva le ossa di due donne, e si crede che una fosse la regina e l’altra 
la sua serva, uccisa per accompagnarla. 25 

Potremmo aspettarci che un uomo volesse una moglie o una donna 
ad accompagnarlo nell’altro mondo. Le fonti letterarie nordiche dicono 
poco su ciò sebbene Odd Snorrason, che scrisse la vita di Olaf 
Tryggvason nel tardo XII secolo, dica che se un re degli Svedesi mo- 
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riva prima della regina, essa era posta nel tumulo insieme a lui. 26 
Le ricerche archeologiche di H. Shetelig 27 suggeriscono che l’abitudine 
dell’inumazione delle vedove, non fu introdotta in Norvegia prima 
del IV secolo. 

Più dettagliati indizi di pratiche di questo genere provengono non 
da fonti nordiche ma dalle opere di due viaggiatori arabi che visita¬ 
rono gli Scandinavi che abitavano sul Volga, 28 con i quali del resto 
potevano intendersi solo tramite interpreti; è quindi possibile che al¬ 
cuni dei loro resoconti non siano esatti. 

Uno degli arabi, Ibn Rustah, dice che quando un condottiero nemico 
muore, il suo corpo è posto in una tomba che somiglia a una vasta 
casa. Carne, bevande, denaro e gioielli sono posti accanto a lui e inol¬ 
tre nel tumulo è posta la sua moglie prediletta, viva. 

L’altro arabo, Ibn Fadlàn, nota che quando un nordico povero muo¬ 
re si costruisce una piccola barca, ci si depone la salma e la si brucia. 
Ma quando muore un ricco, la procedura è diversa. Ibn Fadlàn aveva 
egli stesso preso parte ai funerali di un capo nordico e ne lasciò una 
macabra e orripilante descrizione. 

Per prima cosa la proprietà del capo morto era divisa in tre parti: 
una per la famiglia, una per comprare le bevande per quelli che pren¬ 
devano parte al suo funerale, ed una per pagare l’equipaggiamento 
che il capo porterà all’altro mondo; indi si riunivano i servi e si chie¬ 
deva loro: «Chi di voi vuole morire con lui?» Quando uno rispondeva: 
«Io», e spesso si trattava di una donna, essa era presa in parola. Da 
quel tempo veniva trattata come una principessa; le erano dati dei ser¬ 
vi (presumibilmente per evitarne la fuga). 

Nel frattempo una nave era preparata per il corpo del morto ed 
era fissata con pali sulla spiaggia. Dopo alcuni giorni vi era posta la 
salma splendidamente avvolta in un drappo con ogni specie di cibo 
e bevande. Un cane era tagliato a metà e gettato sulla nave, come 
anche animali da tiro, mucche, un gallo ed una gallina. Nel frattempo, 
la ragazza che doveva morire passava da un uomo all’altro e diceva 
che lo faceva solo per amore del capo. 

Alla ragazza veniva data una gallina. Essa ne tagliava la testa che 
veniva gettata sulla nave funeraria. È possibile che volatili di questa 
specie simboleggiassero la rinascita. Possiamo pure ricordare la storia 
della moglie di Hadding che spiccò la testa a un gallo e la gettò sul 
muro della morte, dove esso ritornò in vita e cantò. 29 Possiamo anche 
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pensare al gallo Salgofnir che nel Valholl svegliava i guerrieri caduti. 30 
La ragazza condannata era sollevata da terra tre volte. La prima 
diceva: «Scorgo mio padre e mia madre», poi «vedo tutti i miei pa¬ 
renti morti», ed infine «vedo il mio signore seduto in paradiso, ed il 
paradiso è verde e bello... Egli mi chiama, mandatemi da lui». 

La ragazza allora era issata a bordo dove veniva crudelmente uccisa 
da una vecchia, chiamata l’angelo della morte. Infine la nave era in¬ 
cendiata e le fiamme la consumavano velocemente con tutto il con¬ 
tenuto. Quindi una specie di tumulo era elevato sui resti, e venivano 
scritte delle iscrizioni. 

Questo racconto arabo mostra che i nordici avevano altre concezioni 
della morte che quelle menzionate in questo capitolo. Un nordico che 
era presente al colloquio con gli Arabi, dice che gli Arabi erano stu¬ 
pidi a inumare i loro amati per farli divorare dai vermi della terra: 
bruciati, i morti andavano in un batter d’occhio in paradiso. 

Alcuni potevano sperare in un futuro più luminoso della scialba 
vita nella tomba o del viaggio in lontani oscuri mondi sotterranei. 
Questa speranza può essere esaudita nel Valholl, il paradiso dei guer¬ 
rieri cosi frequentemente menzionato in questo libro. È, tuttavia, im¬ 
probabile che credenze di questo genere avessero profonde radici ed 
è chiaro che qualcuno le disprezzasse. I poeti dell 'Hàvamàl (str. 71 
sgg., cfr. str. 15) dicono che la morte è la fine ed il male peggiore che 
possa capitare. Cattiva salute e malanni sono meglio; è anche meglio 
essere cieco che bruciato su una pira funeraria, perché un cadavere 
è una cosa inutile. 31 

Da questo sfondo negativo emerge la più nobile concezione nordica 
sulla morte. La morte è il più grande male conosciuto per l’uomo ma 
esso può essere vinto. Vivi bene e muori valorosamente e la tua repu¬ 
tazione vivrà dopo di te; il fato decide il momento e il modo della tua 
morte, ma non decide come la affronterai. Una morte valorosa sarà 
ricompensata non con porco e carne come nel Valholl, ma dalla stima 
dei tuoi amici, parenti e anche dei tuoi nemici. Essi racconteranno 
come hai vissuto e sei morto. La tua leggenda vivrà come quella di 
molti eroi nordici. 

Secondo alcune dottrine religiose, questa vita non è la fine, ma 
l’uomo, o la sua anima, è nato per vivere in un altro corpo. È eviden¬ 
te che i Nordici del periodo vichingo conoscevano queste credenze. Ho 
citato la leggenda di Thorolf Piedeclava, rinato sotto forma di toro. In 
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un altro testo si legge di amanti che nacquero nuovamente per conti¬ 
nuare ad amarsi e amare in un’altra vita. Ma questa, dice un arcaico 
scrittore islandese, è ora considerata una storia da vecchie donne. 32 
È improbabile che fossero molti nel periodo vichingo a credere nella 
metempsicosi, sebbene alcuni esempi di questa credenza siano stati ci¬ 
tati nei primi capitoli di questo libro. 
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Capitolo sedicesimo 

L’inizio del mondo e la sua fine 

La leggenda della creazione è riportata in dettaglio solo da Snorri 1 
che mise insieme diverse fonti non sempre in accordo fra loro ed alle 
quali egli aggiunse deduzioni proprie. Le fonti più importanti di Snorri 
sono il Vafthrùdhnismàl, il Grimnismàl e la Volospà, con particolari 
da altre fonti a noi sconosciute. 

Poiché è difficile seguire i poemi, può essere utile per prima cosa 
riferirsi ai punti salienti nella descrizione di Snorri. 

Egli comincia con citazioni della Volospà (str. 3) e, secondo la 
forma nella quale egli cita questo poema, all’inizio del tempo non 
c’era niente, solo un gran vuoto, chiamato Ginnungagap, un vuoto 
carico di potenza e forza magica. 2 Molto prima che la terra si formas¬ 
se esisteva Niflheimr, conosciuto più tardi come l’oscuro, fosco mondo 
della morte. Questo si trovava in un pozzo chiamato Hvergelmir, dal 
quale fluivano undici fiumi. Nel sud c’era un altro mondo, fiammeg¬ 
giante, ed era chiamato Mùspell-, era custodito da un gigante a nome 
Surtr (il Nero). 

La fase seguente è difficile a seguirsi. I fiumi da Niflheim gelarono, 
e nebbia gelata si ammucchiò nel Ginnungagap; la brina ed il ghiac¬ 
cio incontrarono le scintille del mondo caldo, Mùspell; essi si sciolsero 
e le gocce presero la forma di un uomo o gigante chiamato Ymir o 
Aurgelmir. 3 Tutta la terribile razza dei giganti discese da questo mo¬ 
stro, perché quando egli sudava nascevano un maschio ed una fem¬ 
mina dalla sua ascella, ed una gamba insieme all’altra generava 
un figlio. 

Il testo di Snorri dà una versione sull’origine degli dèi della quale 
non abbiamo la fonte. La brina sciogliendosi prese la forma di una 
mucca, Audhumbla,'* che nutrì Ymir col suo latte. La mucca ebbe il 
suo nutrimento dagli scogli salati di brina che essa, leccando, modellò 
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in forma umana: questa venne chiamata Buri, ed ebbe un figbo, Bor. 
Bor sposò Bestia, figlia del gigante Bolthom (malaspina), e i loro figli 
furono gli dèi Odino, Vili e Vé. 

Questi fratelli divini uccisero Ymir, il gigante, e tale fu lo spargi¬ 
mento di sangue che tutti i giganti del gelo annegarono a eccezione di 
uno che si salvò misteriosamente con la sua famiglia per continuare 
la sua mala razza. 

I tre dèi. Odino ed i fratelli, costruirono la terra. Essi portarono 
il corpo di Ymir nel mezzo del grande vuoto: con il suo sangue fecero 
mare e laghi, con la sua carne fecero la terra; la pelle servì per il 
cielo che era sostenuto ai quattro lati da quattro nani. 

Le nuvole furono fatte con il cervello di Ymir e le stelle ed i corpi 
celesti dalle scintille fluenti da Muspell. Gli dèi ne ordinarono il mo¬ 
vimento e stabilirono così i giorni e gli anni. 

La terra era circolare e all’esterno, sulla circonferenza era un vasto 
oceano. Sulle sue spiagge gli dèi stabilirono una dimora per i giganti. 
All’intemo essi costruirono Midhgardh, il mondo degli uomini, fortifi¬ 
cato, a quanto sembra, con una palizzata fatta con le ciglia di Ymir. 

Compito successivo degli dèi fu trovare la razza degli uomini. Sulla 
spiaggia essi videro due tronchi d’albero: li dotarono di respiro, intel¬ 
ligenza, udito, vista ed altre qualità vitali. L’uomo fu chiamato Askr 
(frassino) e la donna E mòla, che può significare rettile o qualcosa di 
simile, ma non è stato ancora spiegato. 5 Infine gli dèi costruirono 
Àsgardh, al centro del mondo, dove decisero di vivere. 

Molto di questa leggenda deriva dal Vafthrudhnismàl e dal Gri- 
mnismài , da cui Snorri cita molti versi. In essi si racconta come la 
terra, il cielo ed il mare vennero fatti dal corpo e dal sangue di Ymir. 
Un poeta del X secolo usò la kenning «ferite del collo del gigante» 
per «mare». Il Vafthrùdhnismdl (31-33) racconta dell’origine del pri¬ 
mo gigante, Aurgelmir, che Snorri identificò con Ymir e di come egli 
accrebbe la sua razza, ma dà pochi dettagli più di Snorri. Il poema non 
racconta, come fece Snorri, l’inondazione che fece annegare nel sangue 
del loro antenato i giganti, eccetto uno che fuggì con la sua famiglia 
su un lùdhr. Il poema dice solo che il gigante fu posto su un lùdhr. 
Questa parola non è mai stata spiegata e le sue interpretazioni variano 
fra culla, bara, cesto, nave, 6 ma Snorri sembra intenderla come un 
oggetto che galleggi. Si è spesso detto che nella mitologia nordica non 
esisteva il mito del diluvio e che Snorri, conoscendo la storia di Noè, 
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ve la introdusse. Bisogna però ammettere che la leggenda di Snorri 
è diversa da quella biblica ed ha maggiori affinità con qualche leggen¬ 
da documentata fra i popoli primitivi. 

Il racconto più razionale sulla creazione che Snorri conosceva era 
quello della Volospà. Qui, come altrove, il poeta esprime punti di vista 
individuali più che collettivi. Per lui la creazione è poco più che il 
primo atto nel dramma che porta fino al Ragnaròk. 

All’inizio, secondo il testo del poema di Snorri, non c’era altro che 
un vuoto, sebbene secondo altri testi, il gigante Ymir esistesse già. 
Considerando come Ymir (Aurgelmir) aveva preso forma, sia in Snorri 
che nel V afthrùdhnismàl, possiamo supporre che Snorri seguisse la 
migliore versione della Volospà. 1 

La Volospà racconta come i figli di Bur, che devono essere Odino 
e i suoi fratelli, sollevassero il mondo dal mare, e costruissero Midh- 
gardh. Quando il sole brillò dal sud, la terra fu ricoperta di erba verde. 
Sole, luna e stelle furono messi ai loro posti ed uomo e donna furono 
creati, Askr ed Embla. I creatori furono Odino con gli dèi Hoenir e 
Lodhur, e non i fratelli Vili e Ve (v. cap. V). 

Il poeta continua e descrive l’Yggdrasill, albero del fato, dal quale 
sembra dipendere il benessere dell’universo (v. cap. II, Signore delle 
forche). Sotto di esso giace il pozzo del fato {U rdharbrunnr) dal quale 
i destini, concepiti in forma femminile, dirigono il corso della vita 
degli uomini. 

Da questi schizzi delle fonti poetiche dalle quali egli principalmente 
attinse, è ovvio che Snorri descrisse alcuni eventi che non possono ri¬ 
portarsi a esse, almeno nella loro forma attuale. 

Uno dei più impressionanti è quello della mucca Audhumbla 
(Audhumla), che nutrì Ymir e leccò i blocchi di ghiaccio in maniera 
tale da fame forme umane per formare il primo degli dèi. Audhumbla 
potrebbe così essere considerata come madre di giganti e di divinità. 
Alcune leggende sul culto delle mucche sono state citate al cap. XII, i 
buoi erano invece offerti in sacrificio. Anche se tali leggende sono dub¬ 
bie non si può dubitare che quella di Snorri su Audhumbla sia, nelle 
sue linee essenziali, antica. Miti simili si ritrovano in Persia ed India, 
ma il parallelo più calzante con la storia di Audhumbla è il mito 
egiziano della dèa del cielo, Hathor, descritta come dea-madre, dea del¬ 
la fertilità, nutrice di Horus e madre di tutti gli dèi e dee. Come Au¬ 
dhumbla, Hathor ha forma di mucca. 8 
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Anche leggende iraniche hanno motivi analoghi al mito nordico del¬ 
la creazione. 

La creazione, secondo il paganesimo nordico, fu un naturale processo 
di evoluzione originato dagli opposti, caldo e freddo, luce e oscurità. 
Molte varianti della concezione iranica del mito sono documentate, 
ed esse pure contengono tali spiegazioni dualistiche del cosmo, «il 
caldo e umido, luminoso, profumato, leggero » da un lato con il « fred¬ 
do e arido, pesante, scuro, maleodorante » dall’altro. Essi sono separati 
da un vuoto, come un grande buco.*' 

Il primo gigante, Ymir, trova anch’egli corrispondenza in miti in¬ 
diani ed iranici. Ymir, come abbiamo visto, era allo stesso tempo padre 
e madre di giganti ed era, in altre parole, bisessuale. Un mito simile a 
questo appare in varie versioni nei documenti indiani. Secondo uno di 
essi, prima dei tempi esisteva il dio Zurvan. Egli concepì due gemelli 
uno «luminoso e fragante» l’altro «scuro e maleodorante». Quello bel¬ 
lo creò il cielo e la terra e ogni cosa bella e buona, ma l’altro creò 
demoni e cose malvage. 

La formazione del cosmo, descritta in altre fonti iraniche è piutto¬ 
sto simile a quella descritta nelle fonti nordiche. Esso nacque dal 
corpo della prima figura antropomorfa. Il cielo era la sua testa, la 
terra i suoi piedi, l’acqua le sue lacrime, le piante i suoi capelli. Que¬ 
sta forma del mito della creazione si pensa derivi dall’India. 10 

Ymir, il nome della prima figura antropomorfa nel mito nor¬ 
dico alla lettera potrebbe significare «il ruggente», che non è un nome 
poco comune per un gigante, ma esso è stato spesso associato con 
Uranico Yima (sancrito Yama ) che significa gemello ed è il nome 
dato al primo uomo. 11 

Nella loro documentazione i miti nordici e orientali della crea¬ 
zione sono separati da molti secoli e da migliaia di chilometri. Essi 
differiscono fra loro, anche come base, ma i dettagli della mucca 
e del progenitore ermafrodita, come pure del cosmo creato dal corpo 
di un essere primevo, sono talmente simili che è impossibile pensare 
a un loro sviluppo indipendente. In altre parole, il mito nordico della 
creazione deve essere stato influenzato da quelli orientali, ma non è 
possibile dire dove e quando si verificò questa influenza. Alcuni sup¬ 
porrebbero che i Goti e altri popoli germanici nell’Europa sud-orien¬ 
tale, nei primi quattro secoli d.C., fossero sotto influenza orientale. 
I miti, come quelli citati or ora, potrebbero benissimo essere stati tra- 
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smessi alla Scandinavia, anche attraverso la mediazione degli Eruli 
che ritornarono in quella regione nel VI secolo. Tuttavia è possibile 
che tali miti raggiungessero l’Europa in un periodo precedente, forse 
anche quando vennero adottate la lingua e la cultura indoeuropea. In 
tal caso i miti devono essere stati adattati, infine formulati, e quasi 
fossilizzati nel nord. 

I miti nordici della creazione sono meno strettamente dualistici di 
quelli orientali. La prima figura antropomorfica era Ymir, progenitore 
di giganti, la cui razza vivrà per terrorizzare il cosmo fino al Ragnaròk. 
Essi appaiono come demoni della morte, del fuoco, o del freddo. Ma 
Ymir, secondo la versione di Snorri del mito, era pure un antenato 
degli dèi, perché Bestia, madre di Odino e dei suoi fratelli, era figlia 
del gigante Bolthom. L’autore àeWHàvamàl (str. 140) sembra aver 
presente un mito di questa specie, perché fa dire a Odino: «Ho im¬ 
parato nove potenti canzoni dal famoso figlio di Bolthórr (sic), padre 
di Bestia... » Sembra che Odino avesse acquistato la sua saggezza e la 
sua magia da un gigante, zio materno. 

Abbiamo esposto diversi miti, dai quali si comprende che giganti e 
dèi non fossero sempre in pessime relazioni: gli dèi stessi non erano 
sempre dei santi e portano qualche contrassegno della loro origine 
gigantica. 

II centro del mondo divino deve essere l’albero Yggdrasil (v. cap. II, 
Signore delle forche ) dove gli dèi seggono a concilio ogni giorno. 12 
L’albero si alza fino al cielo ed i suoi rami si stendono per tutto il 
mondo. Esso è sostenuto da tre radici: una finisce nel mondo della 
morte (Hel), l’altra nel mondo dei giganti del ghiaccio, la terza nel 
mondo degli uomini. Forse è l’albero su cui Odino si impiccò ricer¬ 
cando la sapienza. Il sempreverde albero di Uppsala è considerato una 
replica terrena. L’Yggdrasill sostiene l’universo come i pilastri prin¬ 
cipali sostengono una casa. 13 Il benessere dell’universo deve cosi dipen¬ 
dere dall’Yggdrasill come il benessere di molti popoli, anche di fami¬ 
glie, nel mondo indoeuropeo, dipendeva dalla vita di un unico albero 
cui si portava rispetto e venerazione. 

La sibilla della Volospà sembra ricordare l’Yggdrasill prima che si 
innalzasse dal suolo, 14 anche prima che il fato esistesse. Quando l’albero 
potente appare nella sua piena fioritura è già cominciata la sua deca¬ 
denza; ed esso è danneggiato da un cervo che ne mangia le foglie, il 
tronco sta marcendo ed il serpente Nidhhogg lo sta scalzando dal di 


369 



sotto. Quando il Ragnaròk starà per giungere, il vecchio albero tremerà 
e cadrà. 

L’Yggdrasill è pure chiamato Mimameidhr , l’albero di Mimi, che 
non può essere altri che Mimir (detto anche Mirar ), il più saggio degli 
Aesir. Si ricorderà come quando fra le due tribù di dèi si concluse 
la pace, Mimir fu mandato come ostaggio presso i Vanir che gli taglia¬ 
rono la testa e lo rispedirono ai loro antichi nemici. 15 Odino raccolse 
la testa e da essa derivò la saggezza. 

Secondo Snorri, tre pozzi sono alla base delTYggdrasill, uno sotto 
ciascuna radice. Sotto quella che raggiungeva il mondo dei giganti 
del ghiaccio è il pozzo di Mimir ( Mimìsbrunnr ), nel quale Odino 
aveva deposto in pegno il suo occhio. Sotto un’altra radice era il pozzo 
Hvergelmir (caldaia ruggente?), e sotto la terza era il pozzo del de¬ 
stino (Urdharbrunnr ). 

In questo passo, come in altri, Snorri è forse troppo sistematico e 
probabilmente i tre nomi si applicano a un pozzo solo che era il pozzo 
del destino e perciò la fonte della conoscenza. Questo pozzo corrispon¬ 
derebbe con quello sotto il sacro albero di Uppsala, nel quale venivano 
inunerse le vittime dei sacrifici e letti gli auspici. Urdhr, che significa 
destino è comunemente identificato con l’antico inglese wyrd, che è in 
relazione col latino vertere (svolgere), come se applicato a una dea 
che svolge le fila del fato. Infatti, Urdhr è talvolta personificato, ma tal¬ 
volta sembra piuttosto un concetto astratto e viene usato nel significato 
di morte. Nella Volospà (str. 20), la dea del fato è vista insieme ad 
altre due, Verdkandi (presente?) e Skuld (futuro), probabilmente tarde 
aggiunte, che regolano il corso della vita umana. Non solo gli uomini, 
ma anche gli dèi ed i giganti sono soggetti al volere di queste figure 
impersonali. 

Come il cosmo ha avuto un inizio così avrà una fine ed essa incombe 
su dèi ed uomini come una permanente minaccia. La fine sarà il 
Ragnaròk, cioè «destino degli dèi». In alcune fonti esso è corrotta- 
mente chiamato Ragnaròkkr , «crepuscolo degli dèi». Esso era anche 
noto come aldar rok , «destino dell’umanità». La parola rok è fre¬ 
quentemente usata con tale significato come «corso degli eventi», «de¬ 
stino», «fato». 

Quando leggiamo la Volospà , l’unico poema nel quale l’intero corso 
del Ragnaròk sia tracciato, gli elementi di decadenza sembrano presenti 
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fin dall’inizio del tempo. In pochi versi il poeta descrive l’età d’oro 
degli dèi gioiosi, giovani, innocenti; come essi costruivano templi e 
sacelli, forgiavano gioielli e giocavano: 

finché tre giunsero, 
figlie di giganti, 
gonfie di potenza crudele 
dal mondo demoniaco. 

È come se le giovani gigantesse fossero venute a spargere i semi 
della corruzione. Nel poema il mondo affretta il suo corso. Leggiamo 
della strega Gullveig, che è stata colpita da una lancia e vive ancora 
(v. cap. VII, primo paragrafo); della guerra tra le due tribù di dèi e 
della distruzione del muro di Asgardh. Poi si racconta come Freyia 
fosse stata promessa o data ai giganti, ma come i patti venissero in se¬ 
guito rotti. Il tempo stringe. L’innocente Baldr è colpito dal vischio, 
Loki è incatenato e scene paurose si succedono l’una aH’altra. La sibilla 
vede un fiume che scorre dal mondo dei giganti verso Oriente, pieno di 
spade e lame. Sulla spiaggia di cadaveri ( Nàstrond ) essa vede un ca¬ 
stello circondato da una palizzata di dorsi di serpenti. Il loro veleno 
gocciola attraverso la luce e dentro essa vede spergiuri, assassini e se¬ 
duttori che attraversano le rapide, veloci correnti, ed il crudele serpen¬ 
te, Nidhhògg, che succhia le salme dei morti. 

In Oriente, la sibilla vede la cucciolata del lupo Fenrir, nutrita da 
una vecchia gigantessa nella foresta di ferro. Uno di questi lupi è 
destinato a fare scomparire il sole. Il sole sorge scuro e le tempeste 
incalzano. 

Seguono due strofe oscure, nelle quali tre galli sono uditi cantare, 
presagio di castigo. Uno canta sulla forca, 16 il secondo sveglia i guer¬ 
rieri di Odino nel Valholl, il terzo canta sotterra, nel mondo della 
morte. 

Il poeta racconta come il lupo ( freki ) Garm, incatenato davanti 
alla caverna Gnipahellir, romperà le catene. Questo lupo difficilmente 
può essere altro che Fenrir, che Tyr ha legato rimettendoci il braccio. 17 

Il mondo degli uomini è descritto in poche parole, i valori morali 
sono ripudiati; il fratello uccide il fratello ed i doveri della sovranità 
sono dimenticati; è un’età di prostituzione, un’epoca crudele empia, 
senza misericordia. 

Heimdall, il custode degli dèi, suona il corno, mentre l’Yggdrasill 
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trema e si lamenta. Un gigante ( jotunn ) infrange le catene: si tratta 
probabilmente di Loki, che anche considerato un dio, ha strette affinità 
con i giganti. 

I demoni si avvicinano da varie direzioni; il serpente del mondo in 
preda all’ira frusta le onde, l’aquila grida e sbrana cadaveri mentre 
Naglfar, 18 la nave della morte, rompe gli ormeggi. 

I demoni del fuoco, i figli di Muspell, salgono sulla nave, con Loki 
al timone; nel frattempo tutto il mondo dei giganti urla ed i nani pian¬ 
gono davanti alla porta delle loro abitazioni rocciose. Le montagne crol¬ 
lano e gli uomini vanno verso il mondo della morte. Il cielo è lacerato. 

Surt, capo dei demoni, giunge con una spada di fuoco e gli dèi 
incontrano il loro destino. Freyr combatte con Surt, ed Odino cade 
davanti al lupo, per essere vendicato da suo figlio Vidhar che colpisce 
il mostro al cuore. Thor combatte con il suo antico nemico, il serpente 
e, a quanto sembra, si uccidono a vicenda. 

II sole diventa nero, le stelle svaniscono, mentre la terra sprofonda 
nel mare. Fumo e fiamme si sprigionano, innalzandosi contro il firma¬ 
mento. Eppure questa non è la fine del tutto perché è impossibile pen¬ 
sare che non resti nulla di nulla, anche se dèi e uomini devono morire. 

La terra era stata sollevata dal mare dagli dèi; quando essi muoiono, 
essa deve riaffondare, ma dopo il Ragnaròk, riemergerà. 

Alcuni dèi sopravviveranno e ancora si incontreranno e parleranno 
dell’antica saggezza di Odino. Si ritroveranno i pezzi d’oro con i quali 
essi all’inizio avevano giocato; l’età dell’oro ritornerà. Baldr e Hodh, 
che innocentemente lo uccise, ritorneranno ad abitare i santuari. Gli 
uomini meritevoli vivranno in un’aula chiamata Gimle, 19 con tetto 
d’oro, dove essi godranno la pace ed il piacere per l’eternità. 

Tuttavia il mondo non è del tutto purgato dal male perché è ancora 
visibile il crudele, scuro drago che trasporta i cadaveri sulle sue ali. 

Bisogna sottolineare che la Volospà non esprime vedute popolari 
sul Ragnaròk, più di quanto lo abbia fatto sulla creazione. Il poeta 
era di educazione pagana ed i suoi pensieri erano basati su tradizione 
pagana. Ma egli era eclettico; adottò simboli pagani secondo il suo 
gusto, ne aggiunse altri che aveva ricevuto forse di seconda mano, 
dalla leggenda cristiana. 

È spesso difficile stabilire se un motivo è pagano o cristiano, o se 
fosse comune a entrambi le tradizioni. 

Influenze cristiane possono essere sospettate nel declino della morale 
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quando si dice che i fratelli combatteranno fra loro e i legami di paren¬ 
tela saranno ignorati (cfr. Marco, XIII, 2), come pure il sole che si 
oscura e le stelle che cadono (Marco, XIII, 24-25). Castigo per il mal¬ 
vagio e ricompensa per il buono, chiaramente esposti nella Volospà 
(str. 39 e 64) possono essere concetti più cristiani che pagani. 

In una strofa, l’autore della Volospà racconta come il potente che 
regola il tutto giungerà alla sua divinità ( regindómr ). Poiché questa 
strofe si trova solo in un manoscritto, alcuni critici l’hanno ritenuta 
interpolata. Ma Sigurdhur Nordal, nella sua prestigiosa edizione del 
poema, 20 ha dimostrato che essa non può essere esclusa facilmente 
dal testo. In questi versi, il poeta ha mostrato di aver doppiato il capo 
che divide il politeismo dal monoteismo. Potremmo credere che egli 
prevedesse il declino e la fine della religione pagana e aspettasse che 
una migliore ne prendesse il posto. Egli può anche essere stato ispi¬ 
rato dall’apprensione cristiana, largamente diffusa, che il mondo sa¬ 
rebbe finito nel 1000 o nel 1033. 

Anche se la Volospà esprime punti di vista di un mistico ed ecce¬ 
zionale poeta, il timore della fine non era stato espresso solo da lui. 
Allusioni alla catastrofe imminente furono fatte pure da alcuni scaldi. 
Quando Eirik Ascia di Sangue fu ucciso in Inghilterra (954), la ve¬ 
dova commissionò un carme che descriveva come il principe era stato 
ricevuto nel Valholl da Odino e dagli eroi caduti: c’era un rumore 
così assordante che sembrava che Baldr ritornasse, come farà dopo il 
Ragnaròk. Perché Odino, dio della guerra, aveva rubato la vittoria a 
Eirik? Perché il lupo grigio (Fenrir) aveva adocchiato le abitazioni 
degli dèi pronto a saltarvi sopra; Odino aveva bisogno dell’aiuto di 
Eirik nella battaglia finale. 21 Un’altra allusione fu espressa da Evyind 
nel suo carme in memoria di Hakon il Buono (morto nel 960 ca.): 
prima che la Norvegia abbia nuovamente un così nobile sovrano, il lu¬ 
po rovinerà le case degli uomini. 22 

Kormàk, lodando la sua donna, Steingerdh, disse che le montagne 
cadranno nel mare, e le forze della natura saranno sconvolte, come al 
tempo del Ragnaròk, prima che una donna così bella possa rinascere. 23 
Un altro scaldo islandese, in un carme in memoria del principe di 
Orkney, Thorfinn (morto nel 1064), disse che il sole diventerà nero, il 
cielo cadrà e le onde si infrangeranno sulle cime delle montagne, prima 
che un più nobile principe rinasca in Orkney. 24 

Pochi dettagli sul Ragnaròk sono descritti in fonti diverse dalla 
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Volospd eccetto il Vafthùdhnismàl e Snorri, che in parte seguì questo 
poema. Le credenze espresse nel Vafthrùdhnismàl sono più crude e 
primitive di quelle della Volospd. 

Come nella Volospd, Odino sarà ucciso dal lupo, ma, secondo il 
Vafthrùdhnismàl, il lupo lo ingoierà. Il figlio di Odino, Vidhar, lo ven¬ 
dicherà non colpendo il lupo al cuore, ma strappandogli le zanne. 

Il poeta sa che alcuni sopravviveranno al Ragnaròk: Vidhar e Vali, 
i due figli di Odino, come i figli di Thor, Modhi e Magni, che posse¬ 
derà il martello, Mjollnir. Egli sa pure che il sole sarà distrutto da 
Fenrir, ma prima darà vita ad un altro sole che percorrerà il sentiero 
di sua madre. Il poeta racconta pure la scena della battaglia finale 
fra dèi e giganti. È una pianura, o campo, chiamato Vigridhr (che 
scuote la battaglia?). 25 Egli parla del fuoco di Surt ( Surti ) e del terri¬ 
bile inverno il fimbulvetr, che formerà una parte del Ragnaròk. Due 
uomini sopravviveranno, nascosti in una foresta, Hoddmimisholt. Loro 
cibo sarà la rugiada e da loro nascerà una nuova razza umana. 

Il fimbulvetr è uno dei più strani motivi nella leggenda del Ragna¬ 
ròk. L’autore della Volospd (str. 41) sembra farvi allusione critica, 
ma esso è descritto in dettaglio solo da Snorri che conosceva sia questo 
poema che il Vafthrùdhnismàl, e deve aver letto altre fonti. 

Nel fimbulveltr, secondo Snorri, ci saranno gelo e neve, il sole non 
darà né luce né calore; l’invemo avrà la durata di tre inverni senza 
alcuna estate nel mezzo. Un lupo ingoierà il sole ed un altro la luna. 
Sulla traccia del Vafthrùdhnismàl, anche Snorri dice che due uomini 
sopravviveranno nella foresta Hoddmimisholt. 

A. Olrik 26 ha attratto l’attenzione degli studiosi su un mito per¬ 
siano, piuttosto simile, e creduto antico. Il saggio signore aveva avvi¬ 
sato Yima dell’avvicinarsi di un inverno più terribile di quelli pre¬ 
cedenti. Per tre anni solo pioggia o grandine; Yima deve costruire una 
vara (rifugio sotterraneo), in cui ricoverare gli uomini e le donne 
più belli, e bestiame, piante e cibo buono. Dopo l’invemo, Yima e la 
nobile razza che egli ha allevato, ripopoleranno la terra. 

Forse le leggende nordiche e persiane sono state messe in relazione 
fra loro come è successo per alcune- di quelle concernenti la creazione. 
Ma tali leggende potrebbero pure essersi sviluppate indipendentemen¬ 
te, fra popoli che avevano ben ragione di temere inverni più freddi e 
scuri e rigori più terribili di quelli che avevano già sofferto. 

Nella sua splendida analisi del Ragnaròk, A. Olrik ha dimostrato 
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che esso aveva paralleli sia nella leggenda cristiana che nella pagana. 
Il lupo nato per ingoiare il sole e quello che deve infrangere le catene 
nel Ragnoròk non avevano paralleli nell’escatologia cristiana, ma fi¬ 
gure simili potrebbero trovarsi nelle leggende asiatiche, specie quelle 
dell’Asia settentrionale e occidentale. D’altronde Loki, il dio e demone 
che deve rompere le sue catene nel Ragnaròk aveva molto in comune 
con l’angelo caduto che deve giacere incatenato fino al giorno del giu¬ 
dizio. 

Nella Volospà (str. 51) una qualche importanza è data al popolo 
di Muspell che verrà dal mare sulla nave Naglfar, con Loki al timone. 
Nel Lokasenna (str. 42), Loki rimprovera Freyr. Egli aveva dato via 
la sua spada per la moglie gigantessa (v. cap. VII) e non avrebbe sa¬ 
puto come combattere quando i figli di Muspell avrebbero cavalcato 
nella foresta scura ( Myrkvidhr ). 

I figli di Muspell non sono nominati in alcun’altra fonte poetica, 
sebbene Snorri abbia su loro idee chiare. Essi sono demoni di distru¬ 
zione e nel Ragnaròk sono guidati dal gigante del fuoco Surt. 

Snorri diceva pure altre cose su Muspell e la sua tribù. Muspell 
detiene Naglfar, ed il caldo umido nel sud è chiamato «Mondo di 
Muspell », o semplicemente Muspell. Esso è custodito da Surt, con la 
sua spada di fuoco. 

Si è d’accordo che la parola Muspell sia un prestito dal germanico 
continentale. Si trova nel poema bavaro Muspilli, in cui appare sotto 
forma di Muspelle (dativo). Questo poema era inserito in un più an¬ 
tico manoscritto, probabilmente del tardo IX secolo. La parola si trova 
anche in due passi àe\YHeliand in antico sassone, della metà del IX 
secolo, come Mudspelles (gen.) o Mutspelli (nom.). 

In questi testi cristiano-germanici, la parola Muspilli può essere solo 
un nome astratto significante «la fine del mondo», «Giorno del Giu¬ 
dizio». Molti tentativi sono stati fatti per spiegare la sua origine. È 
chiaro che si tratta di un composto ed il suo secondo elemento è pro¬ 
babilmente identico all’antico nordico speli (distruzione), ma non è sta¬ 
ta trovata alcuna spiegazione attendibile. 27 Quale che sia la sua origine, 
i nordici pagani sembrano aver avuto in prestito la parola Muspell dai 
loro vicini meridionali; essi la fraintesero credendo che non significasse 
«la fine del mondo», ma fosse il nome di un demone del fuoco, o pa¬ 
dre dei demoni del fuoco, che avrebbero distrutto il mondo. 

Nel Ragnaròk il mondo sarà distrutto dal fuoco come in molte opere 
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apocrife cristiane. Sarà anche distrutto dall’acqua, perché la terra riaf¬ 
fonderà nel mare. I Celti e altri popoli dell’Europa occidentale condi¬ 
videvano questo timore: un giorno sarebbero stati sommersi. 

In breve, il Ragnaròk, come è descritto nella Volospd e da Snorri, 
consiste di motivi derivanti da molte fonti. Alcuni di queste furono 
influenzate dalle leggende cristiane ma altre erano propri della tradi¬ 
zione pagana. Per questi ultimi dobbiamo tener presenti soprattutto il 
Vafthrùdhnismàl e le allusioni degli scaldi. 



Note 


1. SnE. Gylf. 4-9. 

2. v. J. de Vries, «Acta Philologica Scandinavia», V, 1929, pp. 41 sgg. 

3. Snorri identifica Ymir e Aurgelmir. Nel Vafthrùdhnismàl (str. 21 e 30) sem¬ 
brano distinti. 

4. Anche Audhumla. Il primo elemento nel nome della mucca deve essere audhr 
(ricchezze); il secondo elemento è stato associato con le voci dialettali inglesi 
kummel, humble, e parole simili con significato di mucca senza coma. 

5. Il nome Embla è stato messo in relazione al greco ag/JtEXoq (vite) e si suppone 
sia una specie di pianta rampicante, v. S. Nordal, Vòluspà, 1923, pp. 51-52. 

6. Ho discusso la parola lùdhr brevemente in «Collection Latomus », XLV (Hom- 
mages à George Dumézil), 1960, pp. 209 sgg., dove si troveranno i riferimenti. 

7. Cfr. Nordal, op. cit., 38. 

8. Su Hathor v. E. O. James, Gli eroi del mito, 1961, pp. 88 sgg. 

9. Sui miti iranici della creazione, v. R. C. Zaehner, Zoroastro e la fantasia re¬ 
ligiosa, 1962, pp. 238, 293, 295. 

10. Ibid. 242-243. 

11. v. J. de Vries, Altnordisches Etymologisches Wórterbuch, 1961, s.v. Ymir. Il no¬ 
me Tuisto ( Tuiscol ) che Tacito menziona come primo antenato dei Germani 
(Germania II), si crede che significhi o «gemello» o «ermafrodito», v. R. 
Much, Die Germania des Tacitus, 2 ed. 1959, p. 22; inoltre F. R. Schroedex 
« Germanisch-Romanische Monatschrift », XIX, 1931, pp. 8 sgg. 

12. SnE. Gylf. 8; cfr. Grimnismàl str. 29. 

13. v. la mia pubblicazione in English and Medieval Studies presented to J.R.R. 
Tolkien, 1962, pp. 241 sgg. 

14. Cfr. Nordal, op. cit., p. 37. 

15. v. cap. V. 

16. Galgvidhr nell ’Hauksbók; il Codex Regius ha gaglvidhr. v. Nordal, op. cit., 
p. 83. 

17. v. cap. Vili, Tyr. 

18. La nave, che trasporta Loki e i figli di Muspell, può a ragione essere chiamata 
la «nave della morte». Tuttavia non è necessario associare il suo nome Nagi¬ 
tar, con il latino necare (uccidere) ed il greco VExpóq (cadavere), come spes¬ 
so si è fatto. Snorri (Gylf. 37) spiega che la nave era costruita con unghie 
di cadavere, riportando una credenza diffusa. Per una discussione su questo 
problema v. H. Lie, Maal og Minne, 1954, pp. 152 sgg. 

19. Probabilmente da Gim+hlé che significa «rifugio di fuoco». Gimlé sfugge al 
fuoco del Ragnaròk. 
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20. Op. cit., pp. 106 sgg. 

21. Skj. B, I, 164 sgg. 

22. Ibid., 60. 

23. Kormàks Saga XIX. 

24. Skj. B, I, 321. 

25. Nel Fàfnismàl (str. 15) il campo è chiamato Óskópnir, un nome non ancora 
spiegato. 

26. Ragnarók (trad. inglese W. Ranisch), 1922, pp. 19 sgg. e 331 sgg. v. inoltre 
Zaehner, op. cit., p. 154. 

27. Per varie proposte v. J. K. Bostock, A Handbook on Old High German Lite- 
rature, 1955, pp. 122 sgg. 



Bibliografia 

Queste note bibliografiche sono indirizzate al lettore che desideri approfondire l’uno 
o l’altro argomento. Per aiutare i meno esperti in lingue straniere, indicheremo 
la lingua, in cui le opere sono scritte, con le abbreviazioni che seguono: 

D danese 
O olandese 
1 inglese 
F francese 
T tedesco 
Is islandese 
N norvegese 
S svedese 

In generale 

J. Grimm, Deutsche Mythologie (1835 e segg.), tradotta in inglese, con alcune ag¬ 
giunte, da J.S. Stallybrass ( Teutonic Mythology , 4 voli. 1883-1900). Tratta della 
religione pagana di tutti i popoli germanici ed è una miniera di importanti infor¬ 
mazioni. J. de Vries, Altegermanische Religionsgeschichte (I-II, 1 ed. 1935-37; 2 
ed. del tutto cambiata 1956-57, T) è uno splendido manuale contenente una biblio¬ 
grafia quasi completa. J.A. MacCulloch ( The Mythology of all thè Races, II, Eddic, 
1930, /) dà una profonda, se pure un po’ antiquata, trattazione dell’argomento. Nel 
Les Dieuz des Germains (2 ed., 1959, F), G. Dumézil ha presentato un’interessante 
interpretazione personale di molti miti nordici che egli ha giudicato parte dell’ere¬ 
dità indoeuropea. Uno schema ben realizzato è quello di Olafur Briem, Heidhinn 
Sidhur à Islandi (1945, Is). F. Stròm, {Nordisk Hedendom, 1961, S ) dà un vivace 
studio in forma popolare. «Nordisk Kultur», XXVI, Religionshistorie (ed. N. Lid, 
1942) contiene notevoli saggi in varie lingue di molti studiosi. Le prove sono ivi 
ottenute principalmente dai toponimi. A. Olrik e H. Ellekilde (Nordens Gudeverden 
I-II, 1926-51, D ) ha tratto molte utili informazioni dalle tradizioni scandinave di 
tempi posteriori. 
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Capitolo primo 

Le fonti 

Introduzione 

La primitiva storia dell’Islanda fu descritta da K. Gjerset (History of Iceland, 1925, 
7) e con più grande acume da Jón Jóhannesson (Islendinga Saga, I, 1956, Is). Sulla 
storia della Norvegia v. in special modo H. Shetelig: Det norske folks liv og historie 
(I, 1929, TV), e per la Danimarca, E. Arup (Danmarks Historie I, 1925, D). V. 
inoltre L. Musset, Les Peuples Scandinaves au moyen Age (1951, F, con buona bi- 
bliograBa); G. Turville-Petre, The Heroic Age of Scandinavia (1951, 7). 

Un’eccellente introduzione al paganesimo celtico, con estesa bibliografia, è quella 
di J. de Vries, Keltische Religion (1961, T). 

Fra i molti libri sulle rune, raccomandiamo i seguenti: H. Arntz, Handbuch der 
Runenkunde (2 ed., 1944, T); R.W.V. Elliot, Runes (1959, T); S.B.F. Jansson, 
The Runes of Sweden (1962, 7). 

Un’introduzione ai toponimi scandinavi è in «Nordisk Kultur », V, Stedsnavn (ed. 
M. Olsen, 1939, in varie lingue). M. Olsen, Farms and Fanes of Ancient Norway 
(tradotto in inglese da Th. Gleditsch, 1928) è una umana e lucida discussione sui 
problemi dei toponimi. Lo stesso autore ha scritto il monumentale lavoro Hedenske 
Kultminder i norske Stedsnavne (I, 1915, TV). 

H. Shetelig e Hj. Falk (Scandinavian Archaeology, 1937, /) hanno dato una in¬ 
troduzione generale all’archeologia scandinava. Sweden di M. Stenberger (s. d., 
forse 1962, I) è completo, ma adotta una terminologia poco usuale. Sui graffiti rupe¬ 
stri dell’età del bronzo v. O. Almgren, Hàllristningar och Kultbruk (1927, S). 

Poesia antico-nordica. 

Uno dei lavori più importanti ed apprezzati sulla poesia antico-nordica è quello di 
Einar Ól. Sveinsson (ìslenzkar Bókmenntir i Fornòld, I, 1962, Is). A Heusler, Die 
altgermanische Dichtung (2 ed., 1941, T) è buono e degno di fiducia. J. de Vries, 
Altnordische Literatursgeschichte, I-II, 1941-42 T) è utile specie per il periodo ar¬ 
caico. Finnur Jónsson, Den oldnorske og oldislandske Litteraturs Historie (2 ed., 
1920-24, D) è ancora valido sebbene inficiato da pregiudizi. Jón Helgason, Norges 
og Islands Digtning (in «Nordisk Kultur», Vili, B, 1952, D) è un ammirevole 
equilibrato riassunto. B.S. Phillpotts, The Elder Edda and Ancient Scandinavian 
Drama (1920, 7) è persuasivo, sebbene abbia punti di vista un po’ troppo estremi. 

Della Edda poetica esistono varie edizioni: tra le migliori: Edda, die Lieder des 
Codex Regius, ed. G. Neckel (4 ed., rivista da H. Kuhn, 1962); Eddadigte, ed. Jón 
Helgason (I-III, 1951-52, non completa). 

Le traduzioni includono quella di H.A. Bellows {The Poetic Edda, 1923 e se¬ 
guenti) e di L.M. Hollander, The Poetic Edda, 2 ed., 1962), in uno stile alta¬ 
mente artificiale. 

L’intero corpus della poesia scaldica fu pubblicato dai Finnur Jónsson; Den 
norsk-islandske Skjaldedigtning (4 voli 1908-15). Molti preferiranno le letture di 
E.A. Kock: Den norsk-islandska Skaldedigtningen (I-II, 1946-50). 

L.M. Hollander {The Skalds, 1945) descrisse la poesia scaldica e ne tradusse parte 
in inglese. 
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Leggende e saghe. 

Sono studiate nei lavori di Finnur Jónsson e J. de Vries menzionati sopra. Altri 
lavori utili includono quelli di W.P. Ker (The Dark Ages, 1904 e sgg., /), e di 
H. Koht (The Otd Norse Sagas 1931, /). K. Liestòl, The Origin of thè Icelandic 
Family Sagas (1930, I) è splendidamente compilato ma unilaterale. The Age of thè 
Sturlungs (1953, /) di Einar Ól. Sveinsson, è una divertente descrizione del periodo 
nel quale era scritta la maggior parte della letteratura storica. Un eccellente rias¬ 
sunto, sebbene troppo breve, è quello di Sigurdhur Nordal, Sagalitteraturen, in 
«Nordisk Kultur» (Vili, B, 1952 D). V. anche Stefan Einarsson, A History of 
Icelandic Literature (1957, /); G. Turville-Petre, Origins of Icelandic Literature, 
(1953, T). 

Snorri Sturluson. 

Sigurdhur Nordal ( Snorri Sturluson , 1920, Is) tratta con chiarezza la vita di Snorri, 
le sue ambizioni ed i suoi lavori letterari. Scetticismo sul valore del lavoro mito¬ 
logico di Snorri fu espresso da E. Mogk in alcuni lavori, tra i quali Lokis Anteil 
an Baldrs Tode (1925, T) e Zur Bewertung der Snorra Edda als religionsgeschichili- 
che und mythologische Quelle (1932, T). W. Baetke, Die Gòtterlehre der Snorra 
Edda (1950, T) è chiaro e ben condotto. 

L 'Edda di Snorri è stata edita molte volte. Una buona edizione critica è quella di 
Finnur Jónsson, Edda Snorra Sturlusonar (1931 D). 

La migliore edizione della Heimskringla è quella di Bjarni Adbalbjarnarson, 
Heimskringla (I-III, 1941-51) che include un completo commentario in islandese. 

Una buona traduzione dell’Edda di Snorri è quella di A.G. Brodeur, The Prose 
Edda (1920 e sgg.). Una traduzione incompleta è quella di J.I. Young, The Prose 
Edda (1954). Quest'ultima contiene una breve introduzione di S. Nordal. 

L’ Heimskringla fu tradotta in uno strano inglese da William Morris ed Eirikr 
Magnùsson, Stories of thè Kings of Norway (I-IV, 1893-1905). La serie include 
eccellenti note e materiale introduttivo. 

Saxo Grammaticus. 

A. Olrik, Kilderne til Sakses Oldhistorie (I-II, 1892-94, D) resta un lavoro classico. 
Dello stesso autore Danmarks Heltedigtning (I-II, 1903-10, D) fu tradotto in inglese 
e rivisto da L.M. Hollander, come The Heroic Legends of Denmark (1919). Utile 
commento fu quello di P. Herrmann, Die Heldensagen des Saxo Grammaticus 
(1922, T). 

Buoni testi furono pubblicati da A. Holder (1886) e da J. Olrik e H. Raeder (1931). 
Traduzione: The First nine books of thè Danish History of Saxo Grammaticus, 
tradotto da O. Elton (1894). 


Capitolo secondo 

Odino 

In generale: H.M. Chadwick (The Cult of Othin , 1899, /) fornisce una buona utile 
introduzione; G. Dumézil ( Mitra-Varuna , 1948, F) studia Odino sullo sfondo della 
mitologia indoeuropea. V. pure J. de Vries, Contributions to thè Study of Othinn 
(1931, /); W. von Unwerth, Untersuchungen ùber Totenkult und Ódhinnverehrung 
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bei Nord germane n und Lappen (1911, T); O. Hòfler, Kultische Geheimbiinde dei 
Germanen (I, 1934, T, stimolante); G. Turville-Petre, LJm Ódhinsdyrkun à Islandi 
(«Studia Islandica», 17, 1958, Is). 

Odino fu studiato come dio della poesia e del sacro idromele da A. Olrik, Skjal- 
demjòden (in Edda XXTV, 1926, 236 sgg., D). Olrik ha citato paragoni da molte 
altre regioni. A.G. van Hamel, in The Mastering of thè Mead (Studier till. E.A. 
Rock, 1934, /), ha analizzato le fonti nordiche del mito; J. de Vries ( Die Skalden- 
kenningen met mythologischen Inhoud, 1943, 5 sgg. O) ha riunito le allusioni 
poetiche a questo mito. 

L'impiccaggione di Odino è stato il soggetto di molte opere. A.G. van Hamel 
(Odhinn hanging on thè Tree in «Acta Philologica Scandinavia», VII, 1932, pp. 
260 sgg., /) ha offerto spiegazioni animistiche, portando paragoni irlandesi. S. Bugge 
{Studier over de nordiske Gude- og Heltesagns Oprindelse, 1881-89, N) ha sottoli¬ 
neato troppo le influenze cristiane; R. Pipping ( Oden i Galgen in « Studier i nor- 
disk Filologi», XVIII, 2, 1928, 1 sgg. S ) ha paragonato le pratiche degli shaman. 
F. Strom (Den Dòendes Makt och Odin i Tràdet, 1947, S ), in una illuminante 
opera, vede il dio che acquista saggezza dal mondo della morte. 

Notevoli opere sul Valholl sono quelle di G. Neckel {Walhall, 1931, T), e di 
M. Olsen ( Valhall med de mange dórer, in «Norrène Studier», 1938, /V). Olse con¬ 
sidera la possibilità di influenze romane sui concetti nordici dell’oltretomba. 

Le relazioni di Odino con il cavallo sono state discusse a fondo da H. Gjessing 
{Hesten i fòrhistorisk kunst og kultus in « Viking », VII, 1943, 51 sgg., N). Sui 
suoi corvi v. A.H. Krappe, Etudes de Mythologie et de Folklore Germaniques 
(1928, 29 sgg., F). 

Gli attributi di Odino furono raccolti e spiegati da Hj. Falk ( Odensheite, 1924, IV). 


Capitolo terzo 

Thor 

In Tor (I, 1947, S, non completo) H. Ljungberg ha riunito materiale nordico ed 
ha paragonato Thor con altri dèi indoeuropei. Egli ha pure rivisto le opinioni di 
molti studiosi precedenti. 

Fra le più importanti pubblicazioni su Thor possiamo menzionare quelle di F.R. 
Schròder, Thor, Indra, Herakles («Zeitschrift fùr deutsche Philologie», LXXVI. 
1957, 1 sgg., T) e Das Hymirlied («Arkiv fór nordisk Filologi», LXX, 1935, 1 
sgg., T). Il complesso Thórsdràpa fu discusso dettagliatamente da V. Kiil in «Arkiv 
fòr nordisk Filologi» (LXXI, 1958, 89 sgg., TV). I «martelli di Thor» in miniatura 
furono elencati e descritti parzialmente da R. Skovmand in Aarbóger for nordisk 
Oldkyndighed og Historie, 1942, pp. 63 sgg., D. 

Prove sul culto di Thor in Inghilterra vennero date da R. Jente, Die mytholo¬ 
gischen Ausdriike im altenglischen Wortschatz, 1921, pp. 81 sgg., T, da E.A. Phi- 
lippson, Germanisches Heidentum bei den Angelsachsen, 1929, pp. 136 sgg., T), da 
F.M. Stenton, Transactions of thè Royal Historical Society, Ser. IV, XXIII, 1941, 
pp. 244 sgg., I, e da G. Turville-Petre Thurstable in English and Medieval Studies 
Presented to J.R.R. Tolkien, 1962, pp. 241 sgg., /. 

Sebbene molto criticata da specialisti in altre discipline, la divisione tripartita 
degli dèi nordici e di altri dèi indoeuropei, proposta da Dumézil (v. pp. 136 sgg. 
sopra) ha guadagnato il favore fra i germanisti; v. J. de Vries, Forschungsgeschichte 
der Mythologie, 1961, pp. 357 sgg., T\ H. Ringgren e A.V. Strom, Religionerna, 
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2 ed., 1959, pp. 75 sgg., S. Il ruolo di Thor in questo sistema è spiegato da Dumézil 
in vari lavori, ma più chiaramente nei seguenti: L’idéologie triparties des Indo-Euro- 
péens, 1958, pp. 54 sgg.; Les Dieuz des Germains, 2 ed., 1958, pp. 106 sgg.; Aspects 
de la Fonction Guerrière chez les Indo-Européens, 1956, pp. 69 sgg. Dumézil discute 
con alcuni suoi critici in «Revue de l’histoire des Religions», CLII, 1957, pp. 8 sgg., F. 


Capitolo quarto 

Baldr 

La figura di Raldr è stata variamente giudicata. In quanto dio che soffre passiva¬ 
mente, è stato paragonato a Cristo e si sono visti nei suoi miti influenze cristiane 
(S. Bugge, Studier over de nordiske Gude- og Heltesagns Oprindelse, 1881-1889, pp. 
32 sgg., N ; M. Olsen, «Arkiv fòr nordisk Filologi», XL, 1924, pp. 148 sgg., /V)- 
Neckel ( Die Vberlieferungen vom Gotte Balder, 1920, T) ha, d’altro lato, paragonato 
Baldr con gli dèi del Vicino Oriente, come Attis, Adone, e ha creduto di ravvisare 
qui la patria di Baldr. In questo caso Baldr sarebbe un dio della fertilità come 
Freyr. J. de Vries («Arkiv fòr nordisk Filologi», LXX, 1955, pp. 41 sgg. T) ha 
considerato Tassassimo di Baldr come una forma di iniziazione rituale. 

Il ruolo di Baldr nell’Incantesimo di Merseburg e nella tradizione continentale fu 
discusso molto abilmente da F.R. Schròder, Baldr und der zweite Merseburger Spruch 
(« Germanisch-Romanische Monatschrift », XXXIV, 1953, pp. 161 sgg., T). 


Capitolo quinto 
Loki 

Su Loki si è scritto di più che su qualsiasi altra figura della mitologia nordica. Il 
che è indice di poco accordo fra gli studiosi, e di quanto ancora oggi si sia lontani 
dall’aver compreso la sua figura. 

A. Olrik pubblicò diversi lavori, il più illuminante dei quali fu Myterne om Loke 
(in Festskrift til H.F. Feilberg, 1911, D). Olrik ha analizzato i differenti aspetti 
della fisionomia di Loki e li ha spiegati in parte alla luce del folklore estone e 
finlandese che egli credeva antichi come la più antica poesia nordica. Egli ha trac¬ 
ciato molti elementi del mito di Loki prossimi a influenze orientali o caucasiche, 
trasmesse alla Scandinavia dai Goti. 

H. Celander ( Lokes mytiska ursprung, 1911, S) si è interessato del folklore mo¬ 
derno svedese. Egli ha notato la parola dialettale svedese locke che significa « r<i 
gno», ed ha considerato Loki essenzialmente come un nano o gnomo. Di recente 
A.B. Rooth, ( Loki in Scandinavian Mythology 1961, /) ha seguito la stessa linea 
con metodi differenti. Con un processo di eliminazione essa ha cercato di trovare 
l’« autentica » figura di Loki. I motivi che vengono trovati anche fuori della Scan¬ 
dinavia, essa dice, sono stati prestati. Molto è ascritto a influenze irlandesi anche 
se alcune delle leggende irlandesi citate, per es. Tàin Bó Fraich , sono del tutto 
diverse dalle leggende nordiche su Loki. Il fondamentale Loki scandinavo appare 
come un ragno {locke). 

The Problem of Loki (1933, /), J. de Vries dette grande importanza alle 
fonti nordico antiche, considerando la loro età e la loro credibilità. A. Holtsmark 
(« Arkiv fòr nordisk Filologi », LXIV, 1949, pp. 1 sgg., N) lo ha paragonato con 
il buffone del teatro medievale. 
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F. Stròni ( Loki, 1956, T) ha studiato Loki basandosi principalmente sull’antica 
letteratura ed ha trovato che egli è un’ipostatizzazione di Odino, suo fratello di 
latte. Questo punto di vista è stato molto criticato ma non può essere ripudiato con 
leggerezza. 

Metodi del tutto diversi furono impiegati da G. Dumézil (Loki, 1 ed., 1948, F, 
2 ed., considerevolmente alterata, 1959, T ) che ha paragonato il mito di Loki con 
la leggenda caucasica di Syrdon. Dumézil, come ha dimostrato in un altro lavoro 
(Les Dieux des Germains, 1959, 98, 103-104, F) considera la leggenda caucasica e 
il mito nordico come relitti di una cultura indoeuropea. 

Un attento esame sui recenti studi su Loki è stato pubblicato da A. Holtsmark 
(Mal og Minne , 1962, pp. 81 sgg. N). 


Capitolo sesto 

Heimdall 

Il più approfondito studio su Heimdall è quello di H. Pipping ( Eddastudier I-II, 
in «Studier i nordisk Filologi», XVI-XVII, 1925-26, S). Le fonti sono state vagliate 
con cura da B. Pering ( Heimdall , 1941, T); le conclusioni qui tratte non possono 
essere accettate. A. Ohlmarks, in uno studio molto dotto e dettagliato ( Heimdall 
und das Horn, 1937) favorisce una interpretazione naturalistica del mito e vede 
Heimdall come il sole ed il suo corno come la luna. Una pubblicazione particolar¬ 
mente interessante e utile è quella di I. Lindquist (in Vetenskaps-Societeten i Lund, 
Arsbok 1937, pp. 55 sgg., S). J. de Vries ha pubblicato un riassunto generale ben 
equilibrato in Études Germaniques, 1955, pp. 257 sgg. F. 


Capitolo settimo 

I Vanir 

Con la stessa acutezza dimostrata nei suoi lavori generali menzionati sopra, G. Du¬ 
mézil ha studiato i Vanir, divinità del suo terzo grado, in Tarpeia (1947, F), dove 
egli fa l’analisi della leggenda della guerra dei V anir come è raccontata negli oscuri 
versi della Volospd. Egli tratta a lungo il mito di Njordh e della sua moglie gigan- 
tessa ne La Saga de Hadingus, 1953, F. 

I due lavori di F.R. Scbròder ( Ingunar-Freyr , 1941 e Skadhi und die Gótter 
Skandinaviens, 1941, T) sono stimolanti, seppure un po’ difficili per il lettore che 
inizi questi studi. 

Un’importante opera su Freyr come dio del campo di grano è quella di A. Holts¬ 
mark, Vitazgjafi in Mail og Minne, 1933, pp. 120 sgg. /V. 

H. Rosén ha riunito del materiale su Freyr e i suoi animali sacri, il cinghiale, 
il cavallo, il bue e forse il cane in Freykult och Djurkult (in « Fomvànnen », 
Vili, 1913, pp. 213 sgg., S). Questo rimane un lavoro classico. Il culto del cavallo 
è stato anche studiato da A. Liestòl (Mani og Minne, XXXVIII, 1945, pp. 59-66, /V) 
e da K. Liestòl («Arv», II, 1946, pp. 94 sgg. N). Lo Skirnismàl e il mito che esso, 
racconta è stato ampiamente discusso. La spiegazione che Olsen dà di esso come 
mito della fertilità ( Maal og Minne, 1909, pp. 17 sgg. A r ) è stata ampiamente ac¬ 
cettata. J. Sablgren ( Eddica et Scaldica, 1927-28, pp. 211 sgg. S) spiega il mito in 
maniera del tutto diversa ed in termini più marziali. Un importante contributo allo 
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studio dello Skirnismàl è stato ultimamente dato da Ursula Dronke in English 
and Medieval Studies presented to J.R.R. Tolkien (1962. pp. 250 sgg., /). 

Un equilibrato riassunto sui Vanir, il loro significato e la loro origine, è quello 
di Ólafur Briem. « Studia Islandica », XXI, 1963. Is. 


Capitolo ottavo 

Divinità minori 

Tyr e UH sono stati studiati in relazione a figure in altri miti indoeuropei da 
G. Dumézil ( Mitra-Varuna. 1948, F). Ivi i punti di vista di Dumézil sono esposti 
con ammirevole chiarezza. Su Ull v. pure P. Herrmann, Die Heldensagen des Saio 
Grammaticus. 1922, pp. 241 sgg., T. Teorie sull’etimologia del nome Ull furono 
discusse da F.R. Schròder, Skadi und die Gòtter Skandinaviens, 1941, pp. 74 sgg.. T. 

Le prove dai toponimi includenti Ull sono state riunite e selezionate da alcuni 
studiosi tra i quali M. Olsen ( Hedenske Kultminder i norske Stedsnavne I, 1915, 
pp. 90 sgg., /V) e E. Wessén ( Studier till Sveriges hedna mytologi och fornhistoria. 
1924. pp. 129 sgg.. SI¬ 
IVI. Olsen ha scritto sui toponimi contenenti l’elemento Tyr in Marróne Studies , 
1938, pp. 80 sgg. /V, ristampato da un articolo pubblicato nel 1905. Molti di questi 
toponimi sono pure citati da A. Olrik e H. Ellekilde in « Nordens Gudeverden », 
I, 1926-51. passim D. 

S. Nordal ( ìslenzk Menning, I, 1942, pp. 235 sgg., Is) discute su Bragi come dio 
della poesia, come E. Mogk ( Beitràge zur Geschichte der deutschen Sprache und 
Literatur , XII, 1887, pp. 383 sgg., T). 

Sul mito di Idhunn v. A. Holtsmark, « Arkiv fòr nordisk Filologi», LXIV, 1949, 
pp. 28 sgg., /V. Gefjun e la sua aratura furono oggetto della discussione di alcuni 
specialisti in Maal og Minne, 1949, pp. 169 sgg.. N, e inoltre di F.R. Schròder in 
«Arkiv fòr nordisk Filologi», LXVII. 1952, pp. 1 sgg., T; v. anche Olrik e Elle¬ 
kilde, op. cit. II, pp. 713 sgg., D. 

Su Frigg v. in special modo H. Jungner. Namn och Bygd , XII. 1924, pp. 1 sgg. S. 


Capitolo nono 

La regalità divina 

Su questo soggetto si è scritto molto in Scandinavia in questi ultimi anni. Il lavoro 
più ambizioso è quello di O. Hòfler ( Germanisches Sakralkònigtum, I, 1592, T), sug¬ 
gestivo ma non credibile. Notevoli osservazioni furono fatte da A. Holtsmark nella 
sua recensione a Hòfler {Maal og Minne , 1953, pp. 142 sgg., N). Il libro di Hòfler 
fu pure recensito estesamente da J. de Vries (« Germanisch-Romanische Monat- 
schrift», XXXIV, 1953, pp. 183 sgg., T). Hòfler ha dato più tardi uno sguardo d’as¬ 
sieme dei suoi punti di vista in La regalità sacra (The Sacrai Kingship. 1959, 
pp. 664 sgg., T). Lo stesso volume contiene un articolo di A.V. Stròm, The King God 
and his Connection with-Sacrifice, pp. 702 sgg., I. 

O. von Friesen {Saga och Sed , 1932-34, pp. 15 sgg., S) ha discusso l'etimologia 
della parola konungr (re), e ha ritenuto che fosse messa in relazione a kona (donna). 
Il re potrebbe così essere visto come il compagno del dio della fertilità in un sistema 
matriarcale. Questa teoria ha trovato pochi consensi ed è stata criticata da J. de 
Vries («Saeculum», VII, 1956, pp. 289 sgg., T) in un notevole contributo. 
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Capitolo decimo 

Gli eroi divini 

Le leggende eroiche sono state descritte da molti studiosi. Il repertorio più ricco 
è quello di H. Schneider ( Germanische Heldensage, I-II, 1, 2, 1928-34, T). Il primo 
volume di questo lavoro è stato ultimamente ristampato (1962) con qualche aggiunta 
e la bibliografia di R. Wisniewski, condotta fino alle ultime pubblicazioni. 

A. Olrik, Kilderne til Sakses Oldhistorie (I-II, 1892-94, D ) è uno studio fonda- 
mentale sulle leggende trasmesseci da Saxo Grammaticus. Dello stesso autore Dan- 
marks Heltedigtning (I-II, 1903-10, D) fu tradotto in inglese con qualche revisione 
da L.M. Hollander con il titolo The Heroic Legends of Denmark (1919). 

Le leggende di Ermanarico furono riunite da C. Brady ( The Legends of Erma- 
norie , 1943, I) e analizzate con cura da G. Zink ( Les Légendes hèroiques de Dietrich 
et d’Ermrich , 1950, F). 

Tra i notevoli lavori su Sigurdh menzioniamo quello di J. de Vries Betrachtungen 
zum Màrchen (1954, T). In Siegfried Arminius und die Symbolik (1961, T) O. 
Hòfler ha visto in Arminio, l’eroe dei Cherusci, il prototipo di Sigurdh, come altri 
prima di lui. G. Schùtte ( Sigfrid und Brùnhild , 1935, T) ha trovato le basi per le 
leggende di Sigurdh e i Niflungar nella storia dei Franchi Merovingi. Le idee troppo 
spinte in questo campo della Schiitte non sono state seguite in questo libro. 

Starkadh è stato trattato nei lavori generali or ora menzionati. Un utile contri¬ 
buto fu quello di G. Dumézil ( Aspects de la Fonction Guerrière, 1956, F), che ha 
visto Starkadh come eroe della cerchia di Thor. J. de Vries (« Germanisch-Roma- 
nische Monatschrift », XXXVI, 1955, pp. 28 sgg. T) ha invece avvicinato Starkadh 
a Odino, come abbiamo fatto in questo capitolo noi stessi. 

Un importante lavoro su Hadding e il suo ruolo nella storia religiosa è quello di 
G. Dumézil, La Saga de Hadingus, 1953, F. 

Capitolo undicesimo 

Gli spiriti custodi 

Un importante studio delle disir in un ampio contesto europeo fu quello di K.F. 
Johansson, t)ber die altindische Disana und verwandtes , 1918, T. H. Celander (in 
Saga och Sed, 1943, pp. 71 sgg. S) ha riunito tradizioni dalla letteratura arcaica e 
moderna sulle disir ed esseri similari. 

D. Stròmbàck, in Tidrande och Diserna, 1949, S, analizza con acutezza la storia 
di Tidhrandi ucciso dalle disir. Stròmbàck ha posto l’accento sugli elementi cristiani 
in questa leggenda (v. la mia recensione in « Saga-Book of thè Viking Society », 
XIV, 1953-55, pp. 137 sgg., /). I motivi delle disir per uccidere Thidhrandi ven¬ 
nero studiati da un punto di vista più pagano da F. Stròm (« Arv », Vili, 1952, 
pp. 77 sgg., S ). Lo stesso studioso ha sviluppato le sue vedute sulle disir in Diser, 
Nornor, Valkyrjor. 1954, S. 

I fylgjur e gli hamingjur sono stati discussi a lungo. M. Rieger, Vber den nor- 
dischen Fylgjenglauben ( « Zeitschrift fur deutsches Altertum », XLII, 1898, pp. 277 
sgg., T) è ancora utile. La concezione di queste divinità è chiaramente spiegata 
da D. Stròmbàck ( Sejd , 1935, pp. 152 sgg., S). Tra gli altri lavori v. P.C.M. Sluijter, 
Ijslands Volksgeloof, 1936, pp. 84 sgg., O, e il mio corto articolo in «Saga-Book 
of thè Viking Society », XII, 1940, pp. 119 sgg., I. 
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Gli alfar ed il loro sacrificio furono discussi in special modo da J. de Vries, 
« Acta Philologica Scandinavica », VII, 1932-33, pp. 169 sgg. T, e da H. Ellekilde 
nella stessa rivista (Vili, 1933-3'r. pp. 182 sgg., T). 


Capitolo dodicesimo 

Tempi e oggetti di culto 

In Farms and Fanes of Ancienf Norway (1928. /), M. Olsen ha studiato la distri¬ 
buzione dei templi nella Norvegia arcaica, spiegandone l’organizzazione, il signi- 
cato e i termini ad essi applicati. Lo stesso studioso ha riunito molte delle sue 
pagine su questo argomento in « Nordisk Kultur », XXVI ( Religionshistorie . ed. N. 
Lid, 1942, pp. 59 sgg.). Entrambe queste opere sono fornite di utili introduzioni. 

Le concezioni che esprimono parole come helgi ( helga ), ve ( vigja ) furono analiz¬ 
zate da un punto di vista filosofico e filologico da W. Baetke (Das Heilige in Ger- 
manischen, 1942). Si tratta di un libro brillante se pure un po’ difficile. 

In Hednatemplet i Uppsala (« Fornvànnen », XVIII, 1923, pp. 85 sgg., S) S. 
Lindquist ha esaminato molti dettagli nella descrizione che Adamo di Brema fa del 
tempio di Uppsala e nelle note ad essa aggiunte. Un altro importante studio sul 
tempio di Uppsala e sul bosco sacro è quello di TH. Palm, Uppsalalunden och Upp- 
salatemplet (in Arsbok Vetenskaps. Soc. i Lund, 1941, pp. 79 sgg., S). 

I resti del tempio supposto di Hofstadhir nell’Islanda settentrionale furono de¬ 
scritti da D. Bruun e Finnur Jónsson (Aarbòger for nordisk Oldkyndighed og 
Historie, 1909, pp. 245 sgg., D) e brevemente da D. Bruun, Fortidsminder og 
Nutidshjem paa Island, 1928, pp. 33 sgg., D. Aa. Roussel (in Forntida Gardar i 
Island, ed. M. Stenberger, 1943, pp. 215 sgg., D) ha considerato i resti rinvenuti 
in Islanda; forse con troppo scetticismo su alcuni di essi. 


Capitolo tredicesimo 

I sacrifici 

Le forme ed il significato dei sacrifici sono stati studiati da molti. Il capitolo di J. 
de Vries, nell'A Itgermanische Religionsgeschichte (2 ed., I, 1956, pp. 406 sgg., T), 
è dettagliato e profondo. Un’interessante seppure esile introduzione fu esposta da 
V. Grònbech in The Culture of thè Teutons (trad. ingl. di W. Worster, II, 1931, 
pp. 201 sgg.). Fra gli studi recenti dovremmo menzionare quello di F. Stròm, Tro 
och Blot (in « Arv », 1951, pp. 23 sgg., S). A.G. van Hamel (Ijslands Odinsgeloof, 
1936, O) vede i sacrifici come una forma di magia. 

Un utile riassunto sul sacrificio umano fra gli Scandinavi e altri popoli germanici 
è quello di E. Mogk. Die Menschenopfer der Germanen (Abhandlungen der k. 
sàchs. Gesellschaft der Wissenschaflen, XXVII, 1909, T). 

La questione che la pena di morte ha origine nel sacrificio umano è stata molto 
discussa in questi ultimi anni. F. Stròm (On thè Sacrai Origin of thè Germanie 
Death Penalties, 1942, I) ha negato che vi fosse connessione fra il sacrificio e la 
pena. Questo libro racchiude un’immensa mole di materiale ed è fornito di una 
vastissima bibliografia. Lo stesso studioso ha fatto altre osservazioni in un articolo 
pubblicato in « Saga och Sed » ( 1952, pp. 5 sgg., S ). D. Stròmbàck « Saga och Sed », 
1942, pp. 51 sgg., S) ha criticato Stròm citando lesti in cui si sosteneva che scopo 
della pena di morte era placare gli dèi. Per cui. la legge era in se stessa divina. 
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La strana leggenda di Volsi (v. p. 337 sgg.) ha attratto l’attenzione di mol¬ 
ti. Gli studi critici più antichi su questo soggetto sono quelli di A. Heusler 
(« Zeitschrift des Vereins fur Volkskunde », XIII, 1903, pp. 24 sgg., T) e quelli di 
W. von Unwerth (ÌVòrter und Sachen, II, 1910, pp. 161 sgg., T). F. Stròm anche 
ha studiato i dettagli di questa leggenda in Diser, Nornor , Valkyrjor (1954, pp. 
22 sgg., S). 

Capitolo quattordicesimo 

Gli atei 

Molte leggende sugli atei furono riunite da K. Maurer, Die Bekehrung des norwe- 
gischen Stammes zum Christenthume, II, 1855, pp. 247 sgg., T. In Ódhinn Hanging 
on thè Tree («Acta Philologica Scandinavica », VII, 1932, pp. 260 sgg., /) A.G. van 
Hamel suggerisce che quelli che fidavano solo nella propria potenza si erano rivolti 
a una preteistica forma di credenza nel magico. Ciò si accorda con quanto dice van 
Hamel per il quale « gli dèi non furono un elemento necessario nell’antica credenza 
germanica e dove essi erano adorati, erano una sovrastruttura non un elemento 
fondamentale del sistema religioso» (« Saga-Book of thè Viking Society», XI, 
1928-36, pp. 142 sgg.). Tali punti di vista oggi non troverebbero adesioni. 

F. Stròm, ( Den egna kraftens màn, 1948, pp. 141 sgg., S) ha studiato gli atei 
nel loro sfondo sociale. Egli ha anche analizzato il significato di termini come 
màttr, megin e altri alla luce dei testi nei quali essi appaiono. H. Ljungberg ( Den 
nordiska religionen och kristendomen. 1938, S) ha dedicato un capitolo agli atei. 


Capitolo quindicesimo 

La morte 

W. Von Unwerth ( Untersuchungen iiber Totenkult und Ódhinnverehrung bei Nord- 
germanen und Lappen, 1911, T) ha esaminato criticamente molte fonti nordiche 
e ha considerato le particolari relazioni del morto con Odino. Egli ha paragonato 
tali credenze documentate fra i Lapponi in tempi più tardi. G. Neckel, Walhall 
(1931, T) ha dato uno studio profondo e completo. Un lavoro piuttosto sorprendente 
fu quello di H.J. Klare {Die Toten in der altnordische Literatur , in «Acta Philo¬ 
logica Scandinavica », Vili, 1933-34, T). Le conclusioni di Klare sono un poco 
troppo spinte perché egli considera il morto poco più che un cadavere vivente. 
Sebbene questa concezione fosse diffusa, sembra che ve ne fossero altre. Il libro di 
H.R. Ellis {The Road to Hel , 1943, I) è incredibile. R. Th. Christiansen {The Dead 
and thè Living , 1946, /) ha lavorato in parte su tradizioni più tarde della Scan¬ 
dinavia e ha tentato di distinguere le sopravvivenze pagane dalle credenze già in¬ 
fluenzate dal cristianesimo e dall’Europa. S. Lindquist {Fornvànnenn, 1920, pp. 56 
sgg., S) che è in primo luogo un archeologo, ha usato la sua grande conoscenza di 
tombe e di corredi funerari per far luce sulle descrizioni delle fonti dell’antica 
letteratura nordica. I lavori di molti altri archeologi sono di grande valore per lo 
studio della nordica concezione della morte. Essi sono troppo numerosi per essere 
qui citati, ma fra le opere più valide è Osebergfunnet (I-IV, 1917-28, N) di A.W. 
Brògger e altri studiosi. K. Eldjàrn {Rumi og Haugfé, 1956, Is ) esamina a fondo 
le tombe ed i corredi funerari dell’antica Islanda, dimostrando le concezioni pagane 
della morte in quell’isola. 
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Capitolo sedicesimo 

L'inizio del mondo e la sua fine 

Sebbene molto criticato in questi ultimi anni, lo studio più dettagliato degli eventi 
del Ragnaròk è quello di A. Olrik. Esso fu pubblicato dapprima (in danese) in due 
parti (in Aarbòger for nordisk Oldyndighed og Historie , 1902, ed in Danske Studier , 
1913, D) ed apparve più tardi, in traduzione tedesca di W. Ranisch ( Ragnaròk , 
1922). Olrik ha fatto numerosi paralleli, specie con l'Irlanda, la Persia e il Caucaso, 
e con le leggende cristiane sulla fine del mondo. Egli era portato a pensare che le 
credenze orientali avessero influenzato i nordici durante la Migrazione e l’età vi¬ 
chinga, e che altri elementi estranei fossero stati introdotti in tempi più tardi. Il 
nordico Ragnaròk sarebbe così un incontro di vari elementi di varia origine ed età. 
R. Reitsenstein (in Kyrkohistorisk Arsskrift, 1924, pp. 120 sgg. T) si è concentrato 
sui paralleli persiani ed ha riportato le concezioni nordiche del Ragnaròk ai mis¬ 
sionari manichei. Oggi, molti preferiscono vedere un retaggio indoeuropeo piuttosto 
che un accumularsi di varie tradizioni, sebbene sia difficile evitare il sospetto che 
l’escatologia cristiana non abbia avuto qualche influenza. 

L’edizione della Volospà (1923 e segg.. Is) di S. Nordal è particolarmente impor¬ 
tante per lo studio del Ragnaròk. 




Tavole 



1 Pietra runica nel giardino dell’Università di Lund, Skane (Svezia) 











Pietra runica nel cimitero di Fienneslev (Danimarca) 








}. Tomba vichinga di pietre disposte a forma di nave. Lejre (Danimarca) 
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4. Pietra runica di Rok, Òstergòtland (Svezia) 

Appartiene alla prima età vichinga e contiene circa 700 simboli runici. Cfr. cap. 1, « Introduzione » e tav. 38 


















5. Paesaggio nordico. Norvegia, il Geirangerfjord visto dal monte Dalsnibba (altezza m. 1500) 





6. Lastra con cavaliere armato 

L'eleganza della raffigurazione rivela i legami culturali e artistici tra Scandinavia e regioni mediterranee 
Nella parte superiore della stele corre un’iscrizione in antico runico 
Da Móiebro, distretto di Hagby, Uppland (Svezia). Secolo VI. Altezza m. 2,45 






7 . Paesaggio nordico. Norvegia. Alesund. Costa occidentale presso l'imboccatura dello Storfjord 
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8 . Pietra runica allo Skansen di Stoccolma (Svezia) 







9 . Testa lignea di animale rinvenuta alla loce dello Schelda 

òi nota qualche somiglianza con le analoghe teste rinvenute a Oseberg (v. tavv. 21, 22), 
ma è precedente ad esse. Forse è del periodo della migrazione 




10. Pietra runica nel giardino dell'Università di Lund, Sitane (Svelia) 






jl. Carro cultuale con il disco solare. Da Trundholm, Zcaland nord-occidentale (1000 ca. a.C.) 
Bronzo e lamina d’oro, lunghezza cm. 37. Cfr. pp. 14 e 226 




12. Dado di bronzo da Bjòrnhovda, presso Torslunda, Òland (Svezia) 

Veniva impiegato per la lavorazione a sbalzo delle lamine in bronzo, 

del tipo usato per gli elmi di Vendei e di Valsgarde Secolo VII. Misura cm. 5x6 




1J. Chiesa in legno di Fanto/t del secolo XII (Norvegia) 
Nel 18S0 venne trasportata nel Sogn, nei dintorni di Bergen 






14. Particolare del soffitto della chiesa in legno di Lom (Norvegia) 






















2 . 5 . Paesaggio nordico. Norvegia, Ly se fiord 









16 . Scena della Natività dalla Svezia meridionale. Secolo XVIII ca. 




gfmis 


ceke vi* 


feM ifci v' i-. 
k fdrcOf;ajr!W« 

- 'Scoòfioniw ■ ' 

'È^fóroV <Si 

s fcnwrpàrvwa. , }?| 

tfedrénrf'><$ 


: Vt; 

g/pifj : (iKtiì/tnr 
_ ptoJ. 'afexaf- 


^5S. 


rt&s 


A 4 V 


•>aì 


« 






17. Cippo funerario dell’inizio dell’XI secolo, Rogaland (Norvegia sud-occidentale) 
Altezza m. 2 ca. 
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18. Statuetta bronzea (1000 ca. d.C.), rinvenuta a Rallinge nel Sodermanland (Svezia) raffigurante Freyr 
o un altro dio della fertilità. Essa ricorda l’idolo di Fricco (Freyr) 

nel tempio di Uppsala, come ci è reso dalla descrizione di Adamo di Brema. Cfr. p. 221 e cap. XII 





19. I grandi tumuli di Uppsala (Svezia) 

in cui erano sepolti i re. Misurano m. 65 ca. di diametro. Cfr. cap. XJI 
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20. Particolare di un supporto del cassone del carro trovato nella famosa tomba norvegese di Oseberg. Secolo IX 








21. Scultura vichinga del vascello di Oseberg 




22 . Protome a testa di animale decorata con motivi zoomorfi, rinvenuta nella tomba di Oseberg 
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2). Pietra Virning 








24. Raffigurazione del martello di Thor in argento da Skane (Svezia). È decorato con filigrana 
e abbellito con una tetta a becco; notevoli gli occhi penetranti 

attribuiti dalle leggende al dio. Secolo X. Cfr. cap. III. « Il martello di Thor e i suoi capri » 











25. Particolare di una fibbia d’argento. Mortens, Gotland 








26. Lame dell’età del bronzo 







































27. Pietra runica da Pamsundberget, Sodermanland (Svezia) dell*XI secolo 
con scene tratte dalla leggenda di Sigurdb. L'eroe uccide il drago, 

ne arrostisce il cuore e ascolta i discorsi degli uccelli. Cfr. cap. X, «r Ertnanarico, Sigurdh e ì Burgundi » 
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28. Ritrovamenti di forme, strumenti per fusione e un crogiuolo (in alto a destra) 







29. Ornamenti femminili della tarda età del bronzo: due cerchi da collo, tre spilli e un monile a ondulazioni, 
dal tesoro di R ógerup, Zealand settentrionale 




30. Elmo di Vizo, Zealand, e lur di Brudevaelte, Zealand 
Queste trombe sono caratteristiche della tarda età del bronzo danese 






31. Particolare del portale in legno della chiesa di Vrnes, Sogn (Norvegia) 

Probabile raffigurazione del cervo che mangia le foglie dell’albero del mondo Yggdrasill 
Meli dell’XI secolo. Cfr. cap. XVI 














32. La bara di Egtved, Jutland orientale. Prima età del bronzo 





jj. Spade e pugnali danesi dell’età del bronzo 




34. Lapide commemorativa di Stora Hammar, Làrbro, Gotland, 
con raffigurazioni tratte probabilmente da un poema eroico 

Come per la maggior parte delle lapidi del Gotland, la mancanza di iscrizioni runiche 
rende problematica l’interpretazione delle figure 
Fine dell'VIII secolo. Altezza m. 3,90. Cfr. p. 77 
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}}. N ave proveniente dalla tomba dì Oseberg, Slagen (Norvegia sud-orientale) 

Risale al IX secolo ed è una delle più belle navi rinvenute in Scandinavia 

Si noti la ricchezza della decorazione in rilievo 

con motivi stilizzati di animali sulla ruota di prua, 

cbe trova il suo parallelo nell'ornamentazione della ruota di poppa 

Sul significato dette sepolture navali, cfr. p. 14 e cap. XV 






36. Particolare di una lapide commemorativa dall'isola di Gotland. Cfr. p. 13 





37. Pietra runica da Labori 
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38. Pietra runica da Rók, Òstergótland, (Svezia) 

Risale al IX secolo e rappresenta uno dei più importanti documenti 
della letteratura nordica precristiana. Cfr. cap. I, « Introduzione » e tav. 4 








39. Slitta rinvenuta sulla nave ài Oseberg 

Tanto la cassa quanto i pattini portano una ricca ornamentazione ad intaglio, 
dovuta ad artigiani vichinghi 








40. Stele di Sonda, Gotland, del 1000 ca. d.C. 

La scena superiore rappresenta forse l'arrivo di un guerriero morto nel Valholl 
Nella scena inferiore tre uomini in processione recano i simboli della triade odinica: 
la lancia di Odino, il martello di Tbor e la falce di Freyr. 





41. Stele figurata di tipo arcaico, decorata con una «ruota di Caterina», 
tondi e spirali, e, in basso, una nave lunga con poppa e prua assai elevate 

In seguito era stata incorporata nella muratura meridionale della chiesa di Bro, Gotland, V secolo 
Lunghezza attuale m. 1,88. Cfr. p. 13 





42. La chiesa di Burgund nel Sogn (Norvegia occidentale) 
Ottimamente conservata, risale al XII secolo. Cfr. p. 319 
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43. Amuleti e martelli di Tbor in argento dell’età vichinga 








44. Particolare del portale ligneo della chiesa di Hylestad nel Setesdal (Norvegia). XII secolo. 
Su questi stipiti sono intagliati alcuni episodi del ciclo eroico di Sigurdh 
Cfr. cap. X, « Ermanarico, Sigurdh e i Burgundi » 





43. Portale ligneo della chiesa di Austad, Setesdal (Norvegia) 

A destra è raffigurata la scena dell’estrazione del cuore di Hogni, 

tratta dall’antico poema nordico Atlakvidha. Cfr. cap. X, « Ermanarico, Sigurdh e i Burgundi » 
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46. Particolare del calderone d’argento, il tesoro più prezioso dell’antichità danese, 
proveniente da Gundestrup, Jutland settentrionale 
Misura cm. 70 ca. di diametro e viene comunemente 
ritenuto un lavoro celtico della prima età del ferro. 

Sulle lamine che coprono le pareti sono raffigurati guerrieri a cavallo, 
fanti e sacrifici umani. Cfr. cap. XIII 
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47. Utensili da cucina dalla tomba di Oseberg (Norvegia) 

Da notare il manico della cista con la figura simile al Buddha 
di probabile origine tberno-sassone 
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48. La nave-tomba di Ladby, Fyn (Danimarca) 

L'ancora e la catena sono visibili in primo piano. Il fondo è relativamente piatto e lo scafo poco profondo 
(dello scafo è però visibile solo la parte inferiore). X secolo 








49. La nave di Oseberg, presso il fiordo di Oslo 

Fu scoperta nel 1903, grazie all'iniziativa e alla curiosità del proprietario del terreno 
La fotografia la mostra sul luogo del ritrovamento, 
molto danneggiata dal peso del tumulo che la ricopriva 

I restauri del 1926 le hanno restituito anche le prime ornamentazioni (v. tav. 33) 
Misura m. 21,30 x 3. Cfr. p. 76 







50. Sepoltura in imbarcazione con i resti ben conservati 
di uno snipa (barca veloce) lungo m. 6 ca, 

venuta alla luce a Tuna, nel distretto di Badelunda, Vàstmanland (Svezia) 

Vi era sepolta una donna dell’inizio dell’epoca vichinga, 

riccamente abbigliata e accompagnata da un sontuoso corredo di oggetti connessi con l’attività domestica 
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SI. Carro scolpito, rinvenuto nella tomba di Oseberg 
Le fiancate sono ricoperte dì intagli con figurazioni di scene mitologiche 
È probabile che il carro non fosse adoperato per i trasporti ordinari, 
ma solo in occasione di cerimonie religiose. Cfr. cap. VII, «Niordh» 




52. Tomba a fossa di Forum, Jutland occidentale. Neolitico arcaico 







5.5. Recinto naviforme di pietre molto avvicinate e di altezza crescente verso la prua e la poppa 
Distretto di Boge nell’isola di Gotland (Svezia). Tarda età del bronzo 





54. Cista cerchiata, rinvenuta insieme ad altre nella tomba di Oseberg 
Alcune di queste contenevano mele selvatiche che forse possono far pensare 
alle mele magiche della dea ldhunn. Cfr. cap. Vili, « Idhunn » 











55. Carro della prima eli del ferro, rinvenuto a De/bierg nello Jutland 

Come quello di Oseberg, pare fosse destinato a un uso esclusivamente cultuale. Cfr. tav. 51 e p. 226 





56. Cippo funerario deliXI secolo. Kogaland (Norvegia) 
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8. Pietra runica allo Skansen di Stoccolma, Svezia. Foto SEF 

9. Testa lignea di animale rinvenuta alla foce dello Schelda. Si nota qualche somi¬ 
glianza con le analoghe teste rinvenute a Oseberg (v. taw. 21, 22), ma è prece¬ 
dente ad esse. Forse è del periodo della migrazione. Foto SEF 

10. Pietra runica nel giardino dell’Università di Lund, Skane, Svezia. Foto SEF 

11. Carro cultuale con il disco solare. Da Trundholm, Zealand nord-occidentale 
(1000 ca. a.C.). Bronzo e lamina d’oro, lunghezza cm 57. Nationalmuseet, Copena¬ 
ghen. Cfr. pp. 14 e 226. Foto Elswing 

12. Dado di bronzo da Bjòrnhovda, presso Torslunda, òland, Svezia. Veniva impie¬ 
gato per la lavorazione a sbalzo delle lamine in bronzo, del tipo usato per gli elmi 
di Vendei e di Valsgàrde. Secolo VII. Misura cm 5x6. Historiska Museet, Stoc¬ 
colma. Foto Iwar Anderson 

13. Chiesa in legno di Fantoft del secolo XII, Norvegia. Nel 1880 venne trasportata 
nel Sogn, in un bellissimo bosco nei dintorni di Bergen. Foto De Biasi 
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14. Particolare del soffitto della chiesa in legno di Lom, Norvegia. Foto SEF 

15. Paesaggio nordico. Norvegia, Lysefjord. Foto De Biasi 

16. Scena della Natività dalla Svezia meridionale. Secolo XVIII ca. Museo Nordico, 
Stoccolma. Foto SEF 


In nero 

17. Cippo funerario dell’inizio dell’XI secolo, Rogaland, Norvegia sud-occidentale. 
Altezza m 2 ca. Uni versi tetets Oldsaksamling, Oslo 

18. Statuetta bronzea (1000 ca. d.C.), rinvenuta a Ràllinge nel Sodermanland, Sve¬ 
zia, raffigurante Freyr o un altro dio della fertilità. Essa ricorda l’idolo di Fricco 
(Freyr) nel tempio di Uppsala, come ci è reso dalla descrizione di Adamo di Brema. 
Cfr. p. 227 e cap. XII. Foto ATA 

19. I grandi tumuli di Uppsala, Svezia, in cui erano sepolti i re. Misurano m 65 ca. 
di diametro. Cfr. cap. XII. Foto AT A 

20. Particolare di un supporto del cassone del carro trovato nella famosa tomba nor¬ 
vegese di Oseberg. Secolo IX. Uni versi tetets Oldsaksamling, Oslo 

21. Scultura vichinga del vascello di Oseberg. Foto Mella 

22. Protome a testa di animale decorata con motivi zoomorfi, rinvenuta nella tomba 
di Oseberg. Universi tetets Oldsaksamling, Oslo 

23. Pietra Viming. Nationalmuseet, Copenaghen. Foto Elswing 

24. Raffigurazione del martello di Thor in argento da Skane, Svezia. È decorato con 
filigrana e abbellito con una testa a becco; notevoli gli occhi penetranti attribuiti 
dalle leggende al dio. Secolo X. Cfr. cap. Ili, Il martello di Thor e i suoi capri. Fo¬ 
to AT A 

25. Particolare di una fibbia d’argento. Mortens. Gròtlinger, Gotland. Foto AT A 

26. Lame dell’età del bronzo. Nationalmuseet, Copenaghen. Foto Elswing 

27. Pietra runica da Ramsundberget, Sodermanland, Svezia, dell’XI secolo con scene 
tratte dalla leggenda di Sigurdh. L’eroe uccide il drago, ne arrostisce il cuore e 
ascolta i discorsi degli uccelli. Cfr. cap. X, Ermanarico , Sigurdh e i Burgundi. 
Foto AT A 

28. Ritrovamenti di forme, strumenti per fusione e un crogiuolo (in alto a destra). 
Nationalmuseet, Copenaghen. Foto Elswing 

29. Ornamenti femminili della tarda età del bronzo; due cerchi da collo, tre spilli 
e un monile a ondulazioni, dal tesoro di Rògerup, Zealand settentrionale. National¬ 
museet, Copenaghen. Foto Elswing 

30. Elmo di Vizò, Zealand e lur di Brudevaelte, Zealand. Queste trombe sono carat¬ 
teristiche della tarda età del bronzo danese. Nationalmuseet, Copenaghen. Foto 
Elswing 
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31. Particolare del portale in legno della chiesa di Urnes, Sogn, Norvegia. Probabile 
raffigurazione del cervo che mangia le foglie dell’albero del mondo Yggdrasill. Metà 
dell’XI secolo. Universitetets Oldsaksamling, Oslo. Cfr. cap. XVI 

32. La bara di Egtved, Jutland orientale. Prima età del bronzo. Nationalmuseet, 
Copenaghen. Foto Elswing 

33. Spade e pugnali danesi dell’età del bronzo. Nationalmuseet, Copenaghen. Foto 
Elswing 

34. Lapide commemorativa di Stora Hammar, Larbro, Gotland, con raffigurazioni 
tratte probabilmente da un poema eroico. Come per la maggior parte delle lapidi 
del Gotland, la mancanza di iscrizioni runiche rende problematica l’interpretazione 
delle figure. Fine deH’VIII secolo. Altezza m 3,90. Pietra. Historiska Museet, Stoc 
colma. Cfr. p. 77. Foto ATA 

35. Nave proveniente dalla tomba di Oseberg, Slagen, Norvegia sud-orientale. Risale 
al IX secolo ed è una delle più belle navi rinvenute in Scandinavia. Si noti la ric¬ 
chezza della decorazione in rilievo con motivi stilizzati di animali sulla ruota di 
prua, che trova il suo parallelo nell’ornamentazione della ruota di poppa. Sul signi¬ 
ficato delle sepolture navali, cfr. p. 14 e cap. XV. Universitetets Oldsaksamling, Oslo 

36. Particolare di una lapide commemorativa dall’isola di Gotland. Cfr. p. 13 Foto 
ATA 

37. Pietra runica da Laborg. Nationalmuseet, Copenaghen. Foto Elswing 

38. Pietra runica da Ròk, Óstergòtland, Svezia. Risale al IX secolo e rappresenta 
uno dei più importanti documenti della letteratura nordica precristiana. Cfr. cap. I, 
Introduzione e tav. 4. Foto ATA 

39. Slitta rinvenuta sulla nave di Oseberg. Tanto la cassa quanto i pattini portano 
una ricca ornamentazione ad intaglio, dovuta ad artigiani vichinghi. Universitetets 
Oldsaksamling, Oslo 

40. Stele di Sanda, Gotland, del 100 ca. d.C. La scena superiore rappresenta forse 
l’arrivo di un guerriero morto nel Valholl. Nella scena inferiore tre uomini in pro¬ 
cessione recano i simboli della triade odinica: la lancia di Odino, il martello di Thor 
e la falce di Freyr. Foto ATA 

41. Stele figurata di tipo arcaico, decorata con una «ruota di Caterina», tondi e 
spirali, e, in basso, una nave lunga con poppa e prua assai elevate. In seguito era 
stata incorporata nella muratura meridionale della chiesa di Bro, Gotland, V secolo. 
Lunghezza attuale m 1,88. Cfr. p. 13. Foto Harald Faith-Ell, Stoccolma 

42. La chiesa di Burgund nel Sogn, Norvegia occidentale. È il più splendido esempio 
di chiesa lignea conservatoci e risale al XII secolo. Le chiesi' lignee, pare, siano 
modellate sui tempi pagani. Universitetets Oldsaksamling, Oslo. Cfr. p. 319 

43. Amuleti e martelli di Thor in argento dell’età vichinga. Nationalmuseet, Co¬ 
penaghen. Foto Elswing 

44. Particolare del portale ligneo della chiesa di Hylestad nel Setesdal, Norvegia. 
XII secolo. Su questi stipiti sono intagliati alcuni episodi del ciclo eroico di Sigurdh. 
Universitetets Oldsaksamling. Oslo. Cfr. cap. X, Ermanarico, Sigurdh e i Burgundi 
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45. Portale ligneo della chiesa di Austad, Setesdal, Norvegia. A destra è raffigurata 
la scena dell’estrazione del cuore di Hogni, tratta dall’antico poema nordico Atlak- 
vidha. Universitetets Oldsaksamling, Oslo. Cfr. cap. X, Ermanarico, Sigurdh e i 
Burgundi 

46. Particolare del calderone d’argento, il tesoro più prezioso dell’antichità danese, 
proveniente da Gundestrup, Jutland settentrionale. Misura cm 70 ca. di diametro e 
viene comunemente ritenuto un lavoro celtico della prima età del ferro. Sulle lamine 
che coprono le pareti sono raffigurati guerrieri a cavallo, fanti e sacrifici umani. 
Nationalmuseet, Copenaghen. Cfr. cap. XIII. Foto Elswing 

47. Utensili da cucina dalla tomba di Oseberg, Norvegia. Da notare il manico della 
cista con la figura simile al Buddha di probabile origine ibemo-sassone. Universite¬ 
tets Oldsaksamling, Oslo 

48. La nave-tomba di Ladby, Fyn, Danimarca. L’ancora e la catena sono visibili in 
primo piano. Il fondo è relativamente piatto e lo scafo poco profondo (dello scafo è 
però visibile solo la parte inferiore). X secolo. Nationalmuseet, Copenaghen. Foto 
Elswing 

49. La nave di Oseberg, presso il fiordo di Oslo. Fu scoperta nel 1903, grazie all’ini¬ 
ziativa e alla curiosità del proprietario del terreno. La fotografia la mostra sul luogo 
del ritrovamento, molto danneggiata dal peso del tumulo che la ricopriva. I restauri 
del 1926 le hanno restituito anche le prime ornamentazioni, (v. tav. 35). Misura 
m 21,50x5. Universitetets Oldsaksamling, Oslo. Cfr. p. 76 

50. Sepoltura in imbarcazione con i resti ben conservati di uno snipa (barca veloce) 
lungo m 6 ca. venuta alla luce a Tuna, nel distretto di Badelunda, Vàstmanland, 
Svezia. Vi era sepolta una donna dell’inizio dell’epoca vichinga, riccamente abbi¬ 
gliata e accompagnata da un sontuoso corredo di oggetti connessi con l’attività dome¬ 
stica. Foto Erik Nylen, Visby 

51. Carro scolpito, rinvenuto nella tomba di Oseberg. Le fiancate sono ricoperte di 
intagli con figurazioni di scene mitologiche. È probabile che il carro non fosse ado¬ 
perato per i trasporti ordinari, ma solo in occasione di cerimonie religiose. Univer¬ 
sitetets Oldsaksamling, Oslo. Cfr. cap. VII, Njordh 

52. Tomba a fossa di Forum, Jutland occidentale. Neolitico arcaico. Nationalmuseet, 
Copenaghen. Foto L. Larsen 

53. Recinto naviforme di pietre molto avvicinate e di altezza crescente verso la prua 
e la poppa. Distretto di Boge nell’isola di Gotland, Svezia. Tarda età del bronzo 

54. Cista cerchiata, rinvenuta insieme ad altre nella tomba di Oseberg. Alcune di 
queste contenevano mele selvatiche che forse possono far pensare alle mele magiche 
della dea Idhunn. Universitetets Oldsaksamling, Oslo. Cfr. cap. Vili, ldhunn 

55. Carro della prima età del ferro, rinvenuto a Dejbjerg nello Jutland. Come quello 
di Oseberg, pare fosse destinato a un uso esclusivamente cultuale (v. tav. 51). Na¬ 
tionalmuseet, Copenaghen. Cfr. p. 226. Foto Elswing 

56. Cippo funerario dell’XI secolo. Rogaland, Norvegia. Universitetets Oldsaksamling, 
Oslo 
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